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٠‏ على هامش الترجمة العربية 


هذا الكتاب لم يكن بعوزه ان بمهد له المترجم بأي تقديم > لا سما وقد تفضل 
المؤلف نفسه فخص ترحمته العربية هذه بمقدمة مستفلة . ولكنني في الواقم أقدمت 
على ترجمته ايمانا مني بأن للموضوع الذي بتناوله ‏ وبالمنطلقات التي بتناوله من 
زاويتها ‏ شأنا بالفا في راهن حياتنا وفي مستقباها القريب »© متمنيا له بالتالي أن 
شير الكثير من الحدل » مشفقا في الوقت نفسه أن بتجه اكثر هذا الحدل الى 
القشور © البمهم ٠‏ المأخذ في احواثنا السربعة الانفعال ©» دون اللباب . 


+ 
لذلك كانت اولى ملاحظاتي تتصل بمؤلف الكتاب )١(‏ : إآنه بهودي الولك). وقد 
لا اعدم غدا ‏ لاسباب لا صلة لها حقا بذلك ‏ من بنادي بالويل والثبور لان عربيا 
ذروه الصراع مع اسرائيل ) عن كاتب بهودي ! هذا مع ان اليهودي ١‏ مكسيم 
رودنسون » كان ولا يزال اصدق دفاعا موضوعيا شجاعا عن الحق العربي 


١ |‏ مكييم رودنون » ماتشرق وعالم اجتماعي فرنسي 6 ولد في باریس عام ١1١6‏ وأقم 
دراساته فيها ؛ ثم تضى سبع سنوات في الشرق الاوسط استاذا لم موظفا في مصلحة الآثار ضي 
ع وت ٠‏ ,هو الان مدير للفراسات في « المدرسة ااعملية للدراسات المليا » ( في جاممة الصوربون ) 
حيث بعلم الاثيوبية والحميرية القديمتين ©» ويحاضر في التاريخ الشري للشرق الاوسط . وهو أحد 
المناضلين التقدميين المعادين للاستممار » وله بالاضافة الى مجلة « الشرق الاوسط » التي كان 
يديرها ‏ دراسات عديدة عن الشرق المماصر »© والتاريخ الثقافي والبشري للعالم الاسلامي »© والتاريخ 
الافريقي ©» وعلم الاجتماع » واللفات الامية . كما ان له كتابا ممتازا من « حياة محمد » يميد 
النظر فيه الآن تمهيدا لاعادة طبعه. وبنتظر ان بصدر له في العام القادم كتاب عن « ائنولوجية الشرق 
الاوسط » © وكتاب آخر عن « الاسلام والاشتراكية » . 

وهو ( بالاضافة الى موقفه النضالي الراهن ضد العدوان الاسراليلي الاخير وضد الصهيونيئة 
والمنصرية بوجه عام ) كان قد زار القاهرة عام ١415‏ واشترك في « الندوة المالية لاتحادٍ,طلاب 
نلطين » . 3 


رو“ 


رت 


لفون « جفعية التشين يفل لين » والدين ينات ساو کیم كل يوم مع ب يرفعون 
وکین من « الما ركسيين (( ورافعي رابات الفاح" ضد الاستعمار والمتصرية فق ا 
بلدان العالم . وفي وجه بحران التأبيد العالمي لاسرائيل » قبل حرب ه حزيران 
واثناءها وبعدها » كان هذا اليهو دي اول اجنبي بر فع عفيرته بفضح ما في طبيعة 
الشأن دراسة طوبلة في مجلة « الازمنة الحديثة » (؟) بعنوان : « اسرائيل واقع 
استعماري » » ترجمت مؤخرا الى العربية ») وكان احرى بأجهزة أعلامنا ‏ بدلا من 
كل مسساعيها المتخطة المتناقضة ‏ أن تترحمها الى جميع لفات المالم الاخرى ¢ 
الذي اكتب فيه هله المعدمة براس في فرنسا » مع الاستاذ « جاك بيرك » » لجنة 
لايضاح حقائق النزاع العربي الاسرائيلي » دائبه النشاط برغم التحكم الصهيوني 
بوسائل الاعلام » ولم بكن في انشائها ونشاطها ( هل أاضيف : والحمد لله ؟ ) فضل 
لآئة حكومة أو مؤسسة عربية . 


ب 


والملاحظة الثانية تتصل بلمنطلق المزدوج الذي اخذ به اللمؤلف في دراسته 
هذه : العلمانية والماركسية . ان هذا الكتاب ‏ على رغم عنوانه ‏ ليس مجرد دراسة 
« وثائقية » لوقف الاسلام من النظام الرأسمالي » ولو كان كذلك لكان لنا غناء 
عنه في ما بين ابدينا من كتب الفقه القديم » ومن كتب مفكري عصر النهضة . ولكنه 
فوق ذلك » بل قبل ذلك» دراسة نظرنة وتحليلية للعلاقات « الجدلية » بين 
العقيدة ‏ اة عقيدة » سماوبة كانت آم أرضية ‏ وبين المواقف اللسسلوكية والروابط 
الاجتماعية وعادات التعامل الاقتصادية والبنى السياسية التي تعلن انتسابها الى 
هذه العقيدة . ولذلك رابنا المؤّلف بعرض مثلا ‏ وتحت نفس العنوان - لما بتوقع 
ان بكون للعامل الديني من اثر سلبي أو ايجابي على تطور الاتحاهات الاشتراكية 
الحديثة في العالم الاسلامى . ومثل هذه النظرة الشاملة كان لا بد لها » في كل 
خطوة من خطى البحث الذي تعرض له »2 وفي كل زاوبة من زواباه » من التنقل 
الدائب التواتر بين العام والخاص © بين النظربة والممارسة 4 على أرضية فكربة 


؟ ااتي بصدرها « حجان بول سارتر » آخر « الاولياء الصالحين » في نظر جيلنا الصاعد , 
ولدى بعض مفلسفي الياسات الثورية وشراح تعلباتها › الاين اعماهم نبوغ ۶ سارتر » الفلسفي 
والادبي عن تناقضات مواقفه الياسية » حتى كادوا يؤمنون ممه ( ان الحقيقة فيما دون جال 
ثرت تختلف عنها فيما وراءها ) » وان التدخل الاستمماري في فيتنام شر › وليس كذلك 
الاحتلال الاستعماري في فلطين . 


محدده متكاملة المنطق 4 ومتسقة مع معارف الانسان في مر حلتها الراهنة . والارضية 


سح معني ذلك ان هذا الكتاب هو في آخر المطاف دعوه بو حهها المؤلف الى المسلمين 
للاخذ بالاشتراكية . يوجهها اليهم كمسلمين » اعتي : دون آن رى تنافيا جذريا 

بين أسس عقيدتهم الدينية وبين الاسس الاشتراكية التي فد بقيمون عليها بنية 
مي الاقتصادية ونظام الحكم المتسق معها > ومع تأكيد تقديره البالغ لعظمة 
الدور الذي لعبه الاسلام في تطور الحضارة الانسانية . 


ولمن کان » رودنسسون )) بواحة هذه الدعوه الخ المسلمين على رغم أخذه هو 
بالعلمانية ( أي على رغم نظره الى الاسلام ‏ وكذلك بالطبع الى اليهودية والمسيحية ‏ 
كواحدة من ( الابديولوجيات الانسانية ) » فهو في الوقت نفسه برى ان العامل 
الرئيسي في تغيير المجتمعات ليس تأثير العقائد ( الايدبولوجية ) المسبق والخارجي » 
بقدر ما هو ظروف معاش هذه المحتمعات » ومدى تأثر انماط تفكيرها بهذه الظروف . 


اشير الى هذا لاستخلص منه ان القارىء المسلم الموّمن يستطيم اذا شاء أن 
بلتقي مع الؤلف في نتائج تفكيره الاشتراكي » وان يرفض في الوقت نفسه منطلقه 
العلماني . ان السماء والعدالة الاجتماعية المحققة لآدمية الانسان لقادرتان على 
التماش السلمي » في الفكر والمجتمع المتحررين من الخرافات والطقوس الملصقة 
عسمفا بالشعور الديني » بأبسر كثيرا مما تتعايش السماء مع الاستغلال والاضطهاد. 
ولكن » بشرط التسامح . اعني مثلا : بشرط الا نجيز لاولئك الذين بغرضون.انفسهم 
اوصياء على الجنة والنار. آن. بقيموا النكر على الولف لانه ليس موا مثلهم. + والا 
نجير ي الوقت نفسه لاولئك. الذين. يفرضون الفسهم اؤضياء على جنة الاركنسية 
ونارها ان بقيموا النكير على هذا المؤلف لانه ( وهو العلماني الماركسي ) لم بيجمعل 
الالحاد .شرطا لصدق الابمان بالاشتراكية . ان مؤسسات التشريع والحكم الواقعية 
كانت دالا قفا او وها على الال للرسالات العقائدية التي بفترض انها قامت 
لتحقيق مثلها ( ولست اعرف مؤسسة لا بنطبق عليها هذا الراي ) . ولعل هذه 
احدى ( الحتميات ) الرئيسية ‏ والمؤسفة طبعا ‏ في التاريخ ؛ ولعل ‏ الخلاص 
التدريجيمنها هو بداية انتقال الانسانية الفعلي من ( الضرورة ) الى ( الحرية ) »> 
لان السبيل الوحيد الى هذا الخلاص هو فى الوقت نفسه سبيل الايمان الحق 
بالانسان وبالعلم الذي بمنح هذا الانسان القدرة على استكشاف قوانين تطور الطبيعة 
والمجتمع » ومعها القدرة على مزيد من التحكم في توجيه هذا التطور . ومن هنا كان 
الخلاص من الوئنية ( الستالينية  )‏ سواء على صعيد العقيدة » أو على صعيد ما 
نعرفه حتى الآن فى بلادنا من نظم للحكم لا تكاد تأخذ عن نظم الآخرين الا مساوئها ‏ 
هو البدذاية الحقيقية الاو لى لاي اعلان لآدمة الانسان العربي “ ولأي اعتراف بحقة 
6 الحرية 4 أن 0 (الجتاليية 0 الميادين والعصورٍ وعلى ا 
لمات 0 لذلك 0 ريرية من وجهة نر السضايكة ٠‏ آنا 

و 


رت , 


۷ 


كان مبلغ ما قد يحققه ارسابها من تقدم مادي . ومعني ( التقدم ) نفسه هنا هو 
الذي بحي بالتالي الى اعاده نظر . 

والقد يقال : هذا التعانش السلمي في الفكر والمجتمع » بين المثل الاعلى الدني 
والمغل الاعلى الدنيوي » أمر سجن اا حيدنا اال امورو ري ايت 
بكاد الدين اذا رجعنا به الى صفاء أصوله بنحصر في العلاقة بين الفرد وربه > 
اضافة الى كونه ككل العقائد العالمية الاخرى تعبيرا عن مطالب الانسان الاساسية او 
عزاء عنها . أما الاسلام فأمره اكثر تعقيدا لأنه دين عبادة ومعاملات في وقت واحد > 
اي لانه لم ببشر بماكوت السماء فحسب بل اشترع ايضا للحياة اليومية ( كما قال 
اأؤلف نفسه في صيغة مقاربة ) . وف هذا الازدواج تكمن مكانته الكبرى في تاريخ 
تحرر الانسائية » ومشكلته في الوقت نفسسه : لقد كان دنا ودولة معا » ديا للسماء 
ونظاما للارض 1 وهذا صحيح حها » وصحيح ابضا ان مشكلة التمهاريش بين الحانئب 
الدنيوي من تعاليم الاسلام وبين المثل الاعلى الدنيوي كما تصوغه صورة العالم في 
النصف الثاني من القرن العشرين »© تبدو بذلك اكثر تعقيدا . ولكن الواقع ‏ الذي 
رذل مؤلف هذا الكتاب حهدا تأريخيا وتحليليا ناجحا في اثباته ب هو أن الاسلام 
« لم بفرض على الناس وعلى الحضارة وعلى الدول التي اخذت به نهجا اقتصاديا 
محددا » » وان « الشريعة الاسلامية مثل اعلى للحياة ارتضى المسلمون دائما ان 
بعتر فوا أنهم في حياتهم الفعلية بالغو القصور عن تحقيقه » . وهذا بالاضافة الى ان 
أهل العالم الاسلامي ‏ عربا وغير عرب قد اخذوا منذ بداية عصر النهضة في القرن 
الماضي بالاتجاه نحو عقلية الاقتصاد الحديث واساليبه المختلفة » تشبها بالآخرين» 
ودفاعا عن بقائهم تجاه الفزو العمسكري والاقتصادي الاجنبي »> دون ان تتيح لهم 
هذه الضغوط فرصة لتعنية انفسهم حمًا بالبحث عن سند من تماليم دينهم لتلك 
الاتحاهات الجديدة ٠‏ ومن هنا سدو أن أولنئك المسلمين الذبن بر فضون العلمانية 
وبحر صون في الوقت ذاته على ممثل العدالة والتقدم في صيغها الحديثة » والذين 
يؤر قهم نشدان صيغة للتوفيق في ذواتهم وفي مجتمعهم بين هذين المطلبين بحيث لا 
يؤلفان ثنائية متناقضة وانفصامية »© اولك المسامين عليهم ؛ لا ان بطلوا المودة 
الى ما يسوونه « اشتراكية الاسلام » في « عصره الذهبي » ( لان الواقع هو ان 
الاسلام في جانبه الدنيوي لم نشىء المؤسسات التي تضمن تحقيق هله المثل 
« الاشتراكية » وحمابتها ) » بل ان يوغلوا بعيدا في الاتجاه الذي كان قد استئه 
« المصلحون » المحدثون ١‏ امثال الامام محمد عبده ) » فيعيدوا حقا فتم باب 
الاحتهاد » وبيفرقوا ف اسلامهم بين دين السمماء ونظام الارض ٠‏ نحتفغلون للاول 
تخلوده وقدسيته »© ويطبقون على اشاني البدا الدستوري الذي اعلنه الاسلام 
نفسه »© مبدا ( جواز تبدل الاحكام بتبدل الازمان ) . أن هذا التبدل الذي تدعو 
الضرورة الى « 7نظيره » بحدث الآن على آبة-جال »› ومنكد قرن على الاقل »© سواء 
ارادوه أم رفضوه (؟) . وحكوماتهم ‏ ( رجعية ) و ( تقدمية) ‏ تجعل منه تشر بعات 


۴ والکتاب الذي بين يديك بحوي أمثلة بالمة الكثرة على هذه الحفيقة . 


۸ 


ومعاملات بومية . وثورات شعوبهم او انقلابات المتنطعين للكلام باسمها تجعل من 
تعجيله شعارات ومبادىء ‏ فمن الافضل اذن للمسلمين ان بحدث هذا التطور 
بارادتهم وضمن اطار عقيدتهم © وباجتهاد التقدميين من فقهائهم » بدلا من ان 
تظل جماهيرهم المؤمنة البسيطة متأرجحة بين قطبي هذه الثنائية الهدامة التي تخلق 
الشعاف والانفصام بين تفوی المؤمن وبين مصلحته وحقوفه المعاشية . لفك سمعت 
فلاحين بعد ( النكة ) بقولون في قنوط أن هذه الهزيمة انما جاءت عقابا من الله 
على أنهم ( اغتصبوا) ‏ بالاصلاح الزراعي ‏ اراضي كان الله قد اعطاها لسواهم ؛ 
وما كان مثل هذا ليقال » ما كان للثورة الاجتماعية في أبسط منجزاتها الاصلاحية 
ان تنتهي الى مثل هذا المصرع في قلو ب أول المستفيدين منها » لو ان فدهاءهم 
اقتنموا واقنموهم بأن ( الارض لله ) تعني ان الارض للجميع »© وان حصولهم على 
نصييهم مذها تطبيق حلال لثل الشريعة » لا اغتصاب حرام بخالف ظاهر أحكامها . 

ما كان مثل هذا ان بحدث لو ان الثورة ‏ وهي تقوم في بلد بمتد الاسلام الى اعماق 
الجذور في شعبه ‏ استطاعت ان تضع نظرية متكاملة تنطلق من اركان الاسلام 
الاساسية ( بعد تبرئتها من الشوائب التي الصقتها بها عصور الانحطاط ) لتقيم 
تعاثشا حميما واتساقا بنيوبا بين هذه الاركان الاساسية ( المالمية على أبة حال ) 
وبين قيم العدالة والتقدم والانسانية التي بنادي بها مجتمع الاشتراكية الحديث ٠‏ 
ومثل هذه ( التسوبة ) لن تكون بدعة جديدة » اذا كان ( الارهاب الفكري الذاتي ) 
ما يزال يجعل بعضهم بخشون البدع : فلقد سبقتنا اليها الكنيسة الكاثوليكية 
منذ حين ؛ ولذلك امكن ان تقوم في الغرب احزاب تسمي نفسسها ( ديمقراطية 
مسيحية ) » بعضها صادق التقدمية ؛ ولذلك ابضا نرى مسسيحيين كثرا ( بعضهم 
من رجال الكنيسة نفسها ) لا يستشعرون أي تناف بين ايمانهم برب الانجيل وبين 
نضالهم من اجل الثل الاشتراكية . وذلك نفسه بعني ايضا ان هذه الدعوة ليست 
في حقيقتها « تلفيقية » ولا « أصطفائية » ٠‏ ان «الله» واحد و «الانسان» واحد » 
ومثل السماء ومثل الارض من طينة واحدة » خالدة في تطورها متطورة في ديمومتها . 


نزيه الحكيم 


القاهره » ه تشرين الاول ( اكتوبر ) ۱۹٩۹۷‏ 


ملاحظة : لقند حاولت جهدي ان أكون امينا في ترجمة نص المؤلف كما فهمته . فاذا عثر القارىء 
القارن على بمض الاختلاف بين الامل الغرنسي والنص المربي » فذدلك في استثئناءات قليلة جدا 
أمتأذنت المؤلف بشأنها سلفا » وأهمها ايجاز بمض العموميات المنهجية في تصدير الكاب »> واختصار 
نبت المراجع ( الدي كان في الاصل بتألف من هه صفحة ) باستيماد اكثر الدوربات والمصادر الروسية 
والالمانية والبولونية والتركية ©» ومكتفيا بما يهل الرجوع اليه من الكتب العربيية والفرنسية 
والانكليزية » مع اهادة توزيع الحواشي على صفحات كل فصل ا ا 
الفرني طلب مني المؤلف تصوببها . اما انصوص العربية التي استشهد المؤلف بها او بترجفّات 
لها فقد حاولت الرجوع اليها جميما في اصولها . 0 
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مقدمة المؤلف للترجمة العربية 


كنت بالغ السعادة حين علمت ان ترجمة عربية لهذا الكتاب هي في طريقها الى 
النشر . ذلك لاني كنت اثناء تأليفه مترجها بذهني منذ البداية الى المرب والى 
غيرهم من شعوب العالم الاسلامي . صحيح اني كنت اتوجه ايضا الى الجمهور 
الاوروبي » آملا تعريفه بؤقائع ليست لديه عنها الا صورة بالغة القصور والتشويه › 
واطلاعه على رابي بشأن قضابا رئيسية تثير اهتمامه » ولكن شعوب البلدان الاسلامية 
كانت هي صاحبة الشان الاول في ما اطرحه من اسئلة . وصحيح أيضا اني انتهيت 
آخر الامر الى مناقشة قضاءا كثيرة العمومية »> ولكن هذا نفسه كان انطلاقا من 
مناقشات اخص بالمشكلات الاسلامية والصق بها . ولذلك كنت آمل حقا ان أجد 
وسيلة لابصال افكارى الى اولئك القراء المسلمين الذين لا بقرأون اللغة الفرنسية . 
وها هو ذا أملي بتحقق » بفضل دار الطليعة ونزيه الحكيم . فشكرا لهما كليهما . 

على اني اود ان انتهز فرصة نشر هذه الترجمة لابضاح نقطة هامة . فلقد 
قلت في بداية تصديري للاصل الفرنسي ان هذا الكتاب بطمح ان « بؤدي خدمة » . 
ويبدو ان هذا القول لم' نفهم دائما على حقيقته » اذ ان عددا من المناضلين الشباب 
في البلدان العربية قد اخذوا علي اني كنت بميدا بمض البعد عن اهتماماتهم واني 
بالتالي لم اف بكل ما كنت اتنطع له من « خدمة » . 

واظن ان في هذا بعضا من سوء التفاهم . قأنا ‏ كما قلت في ذلك التصدير ل 
عالم اجتماعي فرنسي . ولئن كنت كما أظن ‏ اعرف المرب حق المعرفة » وقد 
عشت بين ظهرانيهم وظللت على اتصال مستمر بهم وعلى اهتمام شديد الحماس 
بقضاباهم » فلست من السخف بحيث أضع نفسي في عداد المناضلين المرب . لقد لعذ. 
قدمت ما استطعت من عون »© في حقب معينة ©» لحركات معينة عربية وتركية 
وايرانية كنت اتعاطف معها لاعتقادي انها تهدف الى تقدم هذه الشعوب والى 
خير البشرية عامة . ولقد اشرت حين سثلت الرآاي . ولكني »© برغم كل هذا العطف» 
وبرغم ان وسط اصدقائي العرب والاتراك والابرانيين كثرا ما كان أحفل بالاخاء 
نحوي من بعض الاوساط الفرنسية والاوروبية » أظل رجلا من هنا لا من هناك ©» من 
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بلادي لا من بلادكم »© فلا انكر اهلي ووطني وثقافتي وشعبي لاقول كما قال 
الشنفري ٠:‏ 
برنامجا سياسيا أو اجتماعيا ؛ اذ ان اقتراح مثل هذه البرامج هو مهمة الحركات 
الظروف الزمانية والمكانية وعلى ادراك تطلعات جماهيرها وتقدير أمكانات تحفيق 
هذه التطلعات . بل انا الى هذا لست بالرجل السياسي » بالمعنى الضيق للكلمة . 
كل ما افعله هو اني ادرس على الصعيد الفكري مشكلات يعالجها رجال السياسة على 

ولئن كان كل نضال سياسي واجتماعي محتاجا الى العلم المسبق © وكل 
برنامج سياسي واجتماعي بحاجة الى القيام على اساس من التفكير الناري؛ قلست 
اطمع أن کون دورى اكثر من وصع ما لدي من معلومات وافكار في خدمه اولئك 
الذسن نضعون البرامج وير سمون خطط العمل عليئ صعصركف ( الستراتبحية» 
و« التكتيك » . 

هذا الى ان قضايا عديدة بين تلك التي بعرض لها كتابي أاصبحت قديمة © 
ولا سما فضالبا العلا فات بين العقدة الدئنية ل وهي هنا الاسلام ل وبين التطور 
اوروبا »> من جهة ©» دون أ خذ الشؤون الاسلامية بعين الاعتبار ( أو مع تجاهلها ) > 
ونوفشت من جهة اخرى ‏ ومنذف حين بعيد ‏ في العالم الاسلامي . ويكفي ان نقرا 
الكتاب الممتاز الذي وضعه « نيازي بيركيش » ( بالانكليزية ) : ( تطور الدهرية في 
تركيا ) ( والذي لم أقراه الا بعد الانتهاء من كتابي ) » لنرى ان كثيرا من القضايا التي 
عررضت لها كانت موضع منافشات لاهبة في الحقبة الاخيرة من الامبر اطوربة 
العثمانية . وكان قصدي اذن ان اغني المناقشات الاوروبية بشهادات من الوقائع 
الاسلامية »> وان احمل الى شعوب العالم الاسلامي بعض النهج الحديث في أساليب 
الدراسة . 

ذلك ان الحدل حول هذه الشؤون قدم » ولكن .العصر الذي ند خله اليوم 
بمثل مرحلة من التطور جديدة كل الجدة . قالكفاح من اجل الاستقلال في البلدان 
العربية قد بلغ نهايته » في جوانبه الرئيسية على الاقل . وليس هذا فحسب» بل 
انه ليبدو أن تركيا وايران مقبلتان ‏ في مستقبل غير بعيد ‏ على تجاوز مرحلة 
مكان ©» احتمالات الد خول ف مرحلة اشتراكية. وانا بالطبع أعر ف أن هذه الكلمة 
تشمل معاني كثيرة مختلفة بعضها عن بعض »© ولكن هذا بالذات بعني انه قد حان 
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الوقت لمزيد من التعمق والتدقيق في دراسة ما يمكن ان تكونه مرحلة من هذا النوع» 
وما تقتضية وما ترفضه وما قد تستطيع ارتضاءه . ومن الوأضح على ابة حال 
ان النَاِض في كل مكان اصبحوا على بصيرة بالوزن الذي تثقل به اللكية الخاصة 
اوسنتائل الانتاج على استقلال التنمية في كل شعب . هذا لا يعني ان هذه اللكية 
هي مصدر الخطر الوحيد الممكن »© ولا ان استبعاد هذا النمط من اللكية يقود الى 
نعيم ارضي بريء من المشكلات . ففي اوروبا » بعد الغاء الملكية المط فة والامتيازات 
الاقطاعية » حدثت في كل مكان انقسسامات عميقة في المجتمع وصراعات عنيفة . ولكن 
ذلك لا ينفي انه كان من العدل والصواب ان بكافح الناس من اجل هذا الالغاء . 

والدخول في المرحلة الاشتراكية » او حتى مجرد احتمال هذا الدخول © بطرح 
من جديد ‏ على صعيد آخر ‏ نفس المشكلات التي كان بثيرها الدخول في مرحلة 
الاقتصاد الحديث : مرة اخرى بدور الحديث حول الحدود التي بفرضها » على 
امكانات تطور الشعوب التي اتحدث عنها » انتسابها الى المراث الحضاري المرتبط 
تاريخيا بالدين الاسلامي » وكذلك ( وهذا أمر ينال متزايدا من الاهتمام ) تمتعها 
بخصائص قومية معينة » كما بتكرر التساؤل حول الاتجاه الذي يمكن أن بفرضه 
سلفا هذان العاملان . وهذه المشكلات هي التي اردت أن اعاود بحثها » ٠«ستخدما‏ 
من جهة اولى ‏ النتائج التي حققها الاستشراق ( اعني التأريخ السياسي والثقافي 
والاجتماعي للشرف ) » ومن جهة اخرى معطيات اعتبر ان قد انتهى اليها علم الاجتماع 
العام ( وان انكرها كثيرون من علماء الاجتماع ) . وانا أعلم ان هذا ما هو الا تمهيد 
لعواثير الطريق © وان هناك عددا من الافراد لم بعودوا بحاجة الى جواب على هذه 
الاسئلة بل هم قادرون على تجاوزها في اقدام وعلى الدخول في دقائق ما تطرحه 
التنمية الاقتصادية والننى السياسية من مشكلات حسية » ولكنها لدى ملابين من 
الناس ما تزال. أسثلة مطروحة »2 وافتقاد الجواب عليها أو افتقاد هذا الحواب الى 
المبررات الكافية لا بد له ان يثقل على اذهان اولك الذين بحسبون انهم بمملون على 
اساس نظرة الى الاشياء خالصة الموضوعية . 

فليكن هذا الكتاب هدبتي الى كل اولك المرب الذين لا يزالون بمتقدون ان 
المعرفة بنجب ان تسبق الحماس والالتزام » وان دنيا اليوم تختلف كثرا عن تلك 
التي كان يقال فيها لاجدادهم : « وما تيع اكثرهم الا ظنا » )١(‏ . 
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هذا كتاب طموح » لانه بريد ان بودي خدمة . 

بريد ب ومؤّلفه عالم اجتماعي معني بالشؤون الاسلامية ‏ أن بخدم رجال 
الفكر في البلدان التي ارتبطت بالاسلام دينا وحضارة ©» وذلك بمساعدتهم على فهم 
مصيرهم . وهذا لا يعني اني اعتبر نفسي »© بحكم كوني « اوروبيا » › افضل من 
خيار هم ذكاء ومعرفة ©» فلسيت أزعم ابدا ذلك »© ولكن الظروف جعلتني اسبقهم الى 
التحرر من بعض العقبات الا مجتماعية التي تسد الطريق الى فهم معضلات تلك 
البلدان » واجد السبل مفتوطة امامي للتعرف الموضوعي على ماضيها وللتخلص 
من الاساطير التي تحجب صورة حاضرها . وينبفي ان أضيف اني استطيع التكلم 
في حربة لاقول ما يضطر اولك المثقفون غالبا الى كتمانه . وهذه ‏ ككل الحريات ‏ 
حربة غير مجانية » ولكنها لا تكلفني ما قد تكلفهم اياه من ثمن باهظ . 

وكذلك بريد هذا الكتاب أن بخدم الجمهور الاوروبي »© وبالاسلوب نفسه . فأنا 
غير مصاب بصوفية « العالم الثالث » ( البالفة الانتشار في صفوف اليسار اليوم ) 
ولا اندب حظي العاثر كل صباح لاني لم اولد في واحد من بادانه . ولكن مشكلات 
العالم الثالث .مشكلات رئيسية » ودراساتي واهتماماتي منذ اكثر من ثلاثين عاما 
جعلتني اوسع اطلاعا على شؤون منطقة هامة في هذا العالم الثالث » تشاركه في 
مشكلاته العامة ولكنها تتميز ابضا بمشثكلاتها الخاصة . وانا هنا اقدم للقارىء ما 
اوحت به الي معارفي وتأملاتي »© ليحكم عليه وليضعه في المكان الذي بتصور انه 
يستحقه » فليس هناك من مفتاح واحد لكل الاقفال ... 

وهذا الكتاب ليس موّلفا في التاريخ الاقتصادي للعالم الاسلامي » ولا هو موجز 
إا بمكن ان بحوبه مثل هذا المؤلف . ومن المؤسف فعلا الا بكون هناك مؤلف من هذا 
النوع » مطول أو موجز )١(‏ . ولئن كنت في شأن نقاط معينة بدت لي اساسية ب 


| هله الثغرة سدت بصورة جزئية بينما كنت أؤلف هلا الكتاب » اذ اصدر « زءي. 
هرشلاغ » كتابا بالانكليزية عنوانه : « مدخل الى التاربخ الانتصبادي الحديث في الشرق الاوسطة” 
- 37 
( ليدن » بريل »> عام 1436 ) . وهذا الكتاب » على قصوره » بتضمن قدرا كبيرا من المملومات 
والارقام والوثائق . ولم استطع الرجوع اليه الا قليلا . ّْ 
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0 TG ارو بوي عو أو الف‎ E 
وصفا, كاملا او 5 ر كامل ) ) للاحداث العديدة والوقائع المتنوعة . فمن أراد ذلك‎ 
. فلیظلبه في مصادره التي اشير اليها خلال الكتاب » من مؤلفات ومقالات (؟)‎ 


وانما اردت ان أضع دراسة نظرية : انطلقت من الوفائع التي انتهى اليها 

لبحث العلمي والتي حاولت الاحاطة بو ا جهد طاقتي بفضل معار في اللغوية وما 
اكتسلته من خبرة 2 محالات اسراف والتاريح وعلم الاجتماع ٠‏ ولكني 
ب بصورة رئيسسية حاولت ان استخلص من تلك الو قائع احكاما على صعيد القضايا 
العامة » ولا سيما تلك التي بدت لي ذات أهمية خاصة ؛ ابن يمكن أن يكون موضع 
المالم الاسلامي ( في مختلف مراحل تاريخه ) من السمات العامة لانظمة انتاج السلع 
وتوزيعها ؟ وهل في الاجابات التي يمكن ان تعطى على هذا السوّال » وفي ما يكشف 
عنه العلم من وقائع تؤيدها > ما يستطيع ان بوحي بتطور العالم الاسلامي او احتمال 
تطوره داخل هذه الانظمة ومن نظام الى آخر ؟ او ما بستطيع ان بلقي الضوء على 
عوامل هذا التطور او هذه التطورات ؟ او على العلاقات بين الو قائع الاقتصادية وبين 
الجوانب الاخرى من الثقافة العامة للمجتمع »© ولا سسيما الجوانب «الابدبولوجية» »© 
وجانب الدين بوجه اخص . 

هذه القضايا الكبرى بستطيع الدارس ان يعتبرها من قضايا فلسفة التاريخ 
أو من قضابا علم الاجتماع » كما بشساء ٠‏ ولكن مشكلة التصنيف هذه مشكلة 
مواضعات لا تبدو لي ذات أهمية . المهم » والجوهري > ان هناك اسئلة تطرح نفسهاء 
وانها في حاجة الى جواب . 

وهي في الوقت نفسسه » وبالذات لأنها أسئلة عامة » اسثلة ذات أهمية راهنة > 
ذات أهمية سياسية » حتى ولو غضب المتخصصون لهذه الكلمة . على أن هذا لا 
بعني ان حلها يجب ان بکون معلقا على اتجاه سياسي ما او على نشاط سسبياسي 
بعينه ©» وان على من بطرحها أن بحعل نفسه بالضرورة خادما لهذا الاتجاه . فلقد 
كان أذى كبيرا للتفكير العلمي ( الذي كانوا يسمونه الفلسفة ) ان ظل دهرا طويلا 
فى خدمة اللاهوت ؛ ولن بكون الاذى أضأل الآن اذا نحن وضعنا هذا التفكر في خدمة 
« الابديولوجية » السسياسية التي اعقتت اللاهوت . ان مثل هذه المحاولات ( التي 
اشتركت بها في الماضي ) قد أضرت بالملم وأضرت ابضا بالسسياسة . وهذه حفيقة 
لا حاجة الى توكيدها » لأن الوقائع المتصلة بها جلية الدلالة . 

وانما قلت ان للقضابا التي تطرح نفسها هنا أهمية سياسية لان من مصلحة 


؟ ‏ الفت نظر القارىء الى اني اختصرت كثيرا من المصادر التي بستشهد بها المؤلف أو بشير 
اليها » والتي تمع في اكثر من خمسسين صفحة في نهاية الكاب »© واكتفيت بالرئيسي منهااو بتلك 
التي لا بعسر على القارىء العربي الرجوع اليها باحدى اللفتين الفرنسية او الانكليزية » ملفيا ذكر 
اكثر الدوربات والمراجم الصادرة بالالمانية او الروسية او التركية او البولوبية او الايطالية . كيا 
فضلت وضع الاستشهادات والحواشي في أسغل الصفحات ماشرة . ( المترجم ) 
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السياسة المستنيرة ان تثدخل في حسبانها الاحكام التي يمكن ان يصل اليها ارسيو 
هذه القضايا » بل ان من مصلحتها ان بكون نشاط هؤلاء الدارسين قد تمتع بأكبر 
قدر ممكن من الاستقلال . وفوق ذلك » من مصلحة كل « ابدبولوحية » احتماءية 
سياسية ألا تقوم الا على دعائم صلبة ؛ فالقادة والمناضلون السسياسسيون » والمواطنون 
الذين بتلمسون طريقهم في متاهة الوقائع والافكار » كثيرا ما بقيمون اختياراتهم 
وافكارهم واتجاهاتهم على أسس من مفاهيم مغلوطة › بل موغلة في البطلان ؛ ولثن 
كان صحيحا ان هذا امر لا مفر منه ©» فبعض الذنب فيه ذنب اولك الذين بعر فون 
ثم بفقصرون في تزويد الناس بمعار فهم . والمتخصصون الذين يسخرون من الشعارات 
الخرافية التي يلواح بها الساسة للجماهير بجحب ان بعلموا انهم ليسوا دائما ابرياء 
من المسؤولية في انخداع الجماهرر بتلك الخرافات . صحيح ان الامر في الاغلب أمر 
أفكار تستمد قوتها من نابيعها الانفعالية » افكار عصية على التأثر بأئة محاكمة أو 
تحربة او حقيقة » ولكن هله الصحة جزئية فحسب > واكااب المحينة 
« الابديولوجية » الرخوة بعض صلابة الوعي المغتني بالبصير: والعلم رسالة جديرة 
بان تحمل © ومحاولتها ليست بالمطلب المستحيل » فلا يعفى منها من يستطيعها . 

وصحيح ايضا ان المعلم نفسه في حاجة ماسة الى العلم » وانه عاجز عن التحرر 
المطلق من افكار قبلية تؤثر في توجيه استدلالاته . ولكن هذا ايضا ليس على القدر 
الذي بتصوره « الابديولوجيون » من الشمول »2 وبظل في المستطاع بلوغ الموضوعية 
النسبية . ولثن كانت الموضوعية المطلقة مثلا أعلى لا سبيل اليه ©» فذلك لا بصلح 
ابدا ذريمة تبرر خضوعنا الطوعي للطة « ابديولوجية » شمولية » مطلقة هي 
الإخرى . ومن يفعل ذلك بكن كمن يغرق نفسه طوعا في النهر ليجتنب الابتلال ‏ 
برشاش أمواحه ٠‏ ۰ 

هذا » اذن » كتاب نظري . ومن هنا كان » بالضرورة » كتاب حجاج ونقاش» 
اذ ان النتائج التي انتهيت اليهافيه تتناقض في الواقع, مع آراء اخرى بالغة الذيوع. 
ولعد بذلت جهدي حتى لا يكون في رفضي المتصلب لآراء الآخرين ما بجرحهم في 
اشخاصهم »2 فاذا انا لم أوفق دائما في هذه المحاولة فلأن للحرب احكامها - حتى 
حرب الافكار ‏ وهي أحكام تقود المرء دائما الى ابعد مما بريد . أن من العسسم ان 
تناقش الآخرين وأن تهاجم آراءهم دون ان تبدو »© على رغمك »© وكأنك تحتقرهم... 
اقول هذا ليكون خصوم تفكري » وقرائي ابيضا » على بصيرة . 

وانا قد هاجمت ‏ على وجه الخصوص - اوهاما وخرافات شائعة في العالم 
الاسلامي نفسسه »© ومن المؤكد ان كثيرين ف هذا العالم سيتهمونني من اجل ذلك 
بمقاصد خفية مسمومة » عنصرية أو استعمارية . ولكني اعتقد ان مواقفي المعروفة 
تكفي لتدفع عني هذه التهم »© وان الازدراء العنصري والطمع الاستعماري يختفيان 
بالدات وراء مسابرة الافكار السائدة لا وراء دحضها . هذا الى اني كثيرا ما تصدبت» 
وبنفس الحدة »© لاوهام سائدة في اوروبا نفسها . 

وتبقى نقطة اخرى هامة » اعتقد انه بحسن بي ان احدد موقفي منها هيا 
ذلك ان هذا الكتاب » قصدا وواقعا » هو ذو اتجاه ماركسي . على ان هدا إن نغني » 
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كما سیظن ,كثير ون »> اني اخضع دراستي لعتقدات جامدة » مشكوك في سلامتها» 
مطعون فياصو لها . كل ما بعنيه هو اني حاولت ان ادرس القصانا التي بطر حها 
هذا .التحث على ضوء افتراضات احتماعية وتارىخية بالفة العمومية » ببدو لي انها 
الخبط الموجه ايدان واسع من البحث ما يزال استكشافه العلمي في بداباته » ولكن 
سلامتها برغم ذلك OE‏ ا واي a O‏ 
وانا لا اقدم > دعما لهذه الافتراضات »> أبة ححة لا تصدر عن الوقائم او لا تؤيد 
المحاكمات المعتادة في البحث العامي ؛ فاذا مااثبتت لي الوقائع او المحاكمة ا 
بطلانها فأنا على استعداد للتخلي عنها . وانا بالاضافة الى ذلك انكر ان في المستطاع 
الوصول الى احكام عامة ذات شأن دون ا وي و ا يا النوع... 
على ان هذا يحتاج الى بعض التفصيل » لان اعداء الماركسية سيعتقدون انهم 
واجدون في هذا الكتاب مواقف برفضوتها ( عن حق احيانا ) برغم انما ليست 
موحوده فيه »© بينما ستصيب الحيبة اولمك الما ركسسيين وانصاف الماركسيين وذوى 
الماركسية الكاذبة ‏ المنتشرين بكثرة في العالم الثالث وفي اليسار الاوروبي ‏ لانهم 
ان بجدوا فيه مواقف اعتادوا الابمان بأنها جزء لا بتجزأ من مفهوم الماركسية ذاته . 


اما الحقيقة فهي ان هناك « ماركسيات » كثيرة ©» بالمشرات والمثات . ولقد 
تال ماركس اشياء كثيرة > ومن اليسير ان نجد في تراثه ما نبرر به ابة فكرة . ١‏ 
هذا التراث كالكتاب المقدس » حتى الشيطان ستطيع أن بجد فيه نصوصا تؤبد 
ضلالته . وانا لا ازعم اخضاع الآخرين لاسلوبي في فهم الاتجاه الماركسي . كل ما 
أطلبه هو حقي في ان احدد اتجاهي انا » ان احدد ماركسيتي انا » وهي ماركسية 
اعرف ان مارکس نفسه قد لا بقبلها في كليتها . 

ان مار كسسيتي ليست « الماركسسية الاولى » » التأسيسية . صحيح أن هذه 
لم « تتوقف » ( كما قول سبارتر ) الا في بعض الاتحاهات فحسب » وان دراسات 
هامة ما تزال تجري على ضوثها ( او في ظلها ) في البلاد الشيوعية وفي سواها » 
وسيراني العارىء استخدم بعض هذه الدراسات ؛ ولكن هناك مجموعة من الحرم 
تحول بين المرء وبين التصدي لعدد من القضابا الكبرى ( والصفرى احيانا ) لان 
الحواب الوحيد المفبول بشأنها هو « المعتقد » )١(‏ الجامد »أو على الاقل ‏ لان 


؟ - « الممتفد » لفة هو الامر الذي لا بقبل الشك فيه لدى ممتقده » ولذلك اقترح استممالها 
ترحمة لكلمة Dogme‏ »> كما اقترح ان يقال ١‏ مهتقدية » في ترجمة Dogmatisme‏ 
ر « ممتقدي » في ترجمة 1008512810146 > خلاما مر, كلمات « دوفما » و ١‏ درغماطية » 
و7 دوغماطي ) التي شباع استممالها دون وضوح طاعناها في ذهن القارىء المربي . وفي وأبي ان 
« المعتقدية » ربما كانت اقرب الكلمات العربية الى « الدوغماطية » في كلا معنييها الفلسغيين 
انعروفين : قديما في مقابلة « ملهب التشكك » وحديئا (اي منل كانط ) في مقابلة « الفلسفة 
النقدية » . كما انها نملح لقصد « الابديولوجي » الحديث › اللمشتق من المعنيين الابقين مضافا 
اليهما عيب النحجر والوثنية الفكرية ( وهو المنى الذي يريده المؤلف بهذه الكلمة على مدى 
كتابه ) : اما كلمتا « عقيدة » و « عقائدي » فأفضل ان تبقبا ترجمة لكل ©10601081ر IdeologiqU€‏ 
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المرء بحتاج فيها الى احترازات في الشكل وفي الجوهر تقف عالقا دون انطلاق 
الفكر . ولئن كان كثير من كبار المفكرين في البلدان الشيوعية يدورون من حول هذه 
العوائق بأسلوب الفكرة المبطلة » المزدوجة »© الشائع في المجتمعات الخاضعة 
لابديولوجية رسمية » فأنا هنا في فرنسا ‏ لم أر ما ببرر خضوعي لهذا الحل 
المحاط بالشيهات »© والذى ‏ وان قيل المكس - لا بد له أن بقود آخر الامر الى 
النيل من حرية الفكر . ان هذا استسلام لا اعتقد انه بحق لي دفعه ثمنا لرؤبة 
كتابي مو ضعتمجيد أو استحسان فيهذه او تلك من المجلات «الرسمية». أنبعضر فاقي 
السابقين ()) برون ان الولاء لقضية » والارتباط بوسط معين » والاخلاص لوشائج 
انعقدت ف ايام الشباب »© أمور شبغي أن تكون لها الاولوية على حريتهم في التعبير 
عن افكارهم » دون ان بيدركوا أن هذه الفيود التي برتضونها 7 تنتهي غالبا بالحيلولة 
بينهم وبين تطوير افكارهم تلك . وانا أفهم موقفهم هذا > e,‏ غالبا » واعحب 
بهم احيانا » ولكني ف ما تعلق بي شخصيا قد انتهيت ألى الانمان بأنه ما من 
قضية تسنحق هذه التضحية . 

وكذلك لا شحو هذا الكتاب منحى ما أسسميه « الماركسية الذرائعية » »© 
تلك التي يركز اصحابها اهتمامهم على مهمات متنوعة من العمل الاجتماعي »© بعتبر ونها 
ذات أهمية جوهرية »> فينخضعون لها الفاعلية النظرية والتفكير العقلي بصورة 
عامة ... أن الرابطة بين الحقيقة والممارسة قضية هامة ومعقدة» لا بزال الار كسيون 
بأخدونها سعض الاستخفاف »© مانحين ولاءهم للممارسة السياسية . وأنا لا ازعم 
هنا حل هذه المعضلة المثلثة المراحل »© بل اكتفي بالقول ان طلب الحقيقة كثرا ما 
حال دونه اخضاعها المباشر للعمل السياسي . وهذا لدى الاخيار فكيفف لدى 
الاشرار ؟ ... ان أخذ الامور بالنظرة الذرائعية البحتة بقود عاده الى الاوهام »› 
والاوهام تنتهي بفتل الحقيقة . 

واخيرا > فان الماركسية التي استوحيها ليست الماركسية « الفلسفية » »© 
الذائعة الانتشار في هذه الايام » ولا سيمافي فرنسا . صحيح اني من حيث المبدأً 
لااؤمن بالوضعية » واني مقتنع بفائدة التأمل الفلسفي وبضرورته وبطابعه الجوهري 
والختمي . وصحيح ابضا اني لا أعمى عن المنطلقات الفلسفية الضمنية المختفية وراء 


وان كنت ايضا سأستعمل في الكتاب كلمتي « ابدبولوجية » و « ابديولوجي » بحكم شوعهما » وبقصد 
تغر بق الممنى سو اود N‏ والمتصوفون وعلماء الاصول ؛ في الماضي» 
استعملوا ايضا الى جانب هذه الكلمة كلمتي « اليقين » ( التي بقرئون بينها وبين التوكل والتوحيد ) 
و« التمبدي » » ( كصفة لامر الذي « علينا ان نمتثل لحكم الله فيه وليس علينا ان تمرف 
حكمته » ) © بينما استعمل المسيحيون كلمة « الناموس » بمعنى المعتقد ( بوصفه « جوهر اركان 
العبادة الذي لا سبيل الى الاجتهاد فيه » ) . وربما اصبح الاصطلاح اللي اقترحه هنا أبر قبولا 
اذا نحن جمنا « ممتقدي » ( كوسف للشخص ) على « ستقدة » ( خلافا القياش ) كما لجع 
+ هعتز لي 4 على ١‏ همتزلة > . والصره بالمليوح . اللترحم ). 0 


ف 
1 ب بشي المؤلف بهذا الى انه كان في الماضي عضوا في الحزب الشيوعي الفرنسي ٠‏ (الترجم) . 
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كل بحث » ايل كان مبلفه من طلب الموضوعية ( فمن الواضح الجلي » بصورة خاصة > 
ان مسار ,اكير العلمي لدى ماركس نفسه قد وجهته منطلقاته الفلسفية الاولى ) . 
ولكن ”برغم ذلك ٤‏ يبقى في عالم المعرفة ميدان واسع جدا » يمكن ويجب ان 
ا الى امسا مارو مو 
نق تستطيع ( مبدئيا على الاقل ) ان تلقى تأبيد كل الباحثين » ايا كان اتجاههم 
ل و FE HHH‏ اا ع ووه 
أن النهج الذي يجب ان يوخذ به فيه هو النهج الوضمي . 
ان علوم الانسان او العلوم الاجتماعية » ايا كان الاسم الذي يطلق عليها ؛ لها 
منسكلاتها الخاصة بها » وان انكر ذلك بعض الماركسيين . وماركس »© ف و المحال 
بالذات © قد وضع فوانين واستحدث اكتشافات وقدم فرضيات »© هي في في الواقع 
مستقلة عن اتجاهه الفلسفي »© ومن الممكن أن بتفاهم عليها الناس ولو ارا من فا 
فلسفية متباعدة . وفي هذا المجال نفسه أقف انا هنا » لآن مما بوذي الفيلسوف > 
الاو سد و وو ود O CT‏ ان 
نفه عناء الاخذ بما للمشكلات الخاصة بهذا الشطر من مفاهيم ومناهج . 


ولثن كانت هناك اسباب كثيرة تدعو الى الاعجاب بماركس > فأهمها في نظري 
هو كونه © وهو الفيلسوف في الاصل »© قد ادرك ان عليه لكي يستطيع وضع 
نظربات وثيقة الدعائم بشأن التطور الاجتماعي ‏ ان بقضي عمره في دراسة الاقتصاد 
السياسي والتاريح الاجتماعي » وما نسسميه اليوم علم الاجتماع او العلوم 
الانسانية . وهو قد فمل ذلك . 

انا اذن لا أؤمن بأحادية « الماركسية » > بل آميز في الافكار الماأركسية بين ما هو 
اتجاه فلسفي »© وما هو نظريات اجتماعية © وما هو « أبدبولوجية » محضة . صحيح 
أن هناك صلة ما بين هذا وذاك وذلك »> لا فى ذهن ماركس فحسب بل ف طبيعة 
الاشياء ذاتها » ولكنها من حيث المنهج تظل قابلة للفصل بعضها عن بعض . وانا 
هنا أقوم بهذا الفصل » صارفا النظر عن الاتجاه الفلسفي ©» ومستندا بصورة 
حصرية ( تقريبا ) على ما انتهى اليه ماركس من نظريات عامة اجتماعية » او اجتماعية 
تاريخية » اصبحت فيما يبدو لي مستقرة يقبل بها الجميع على الصعيد العلمي. 
عقات « أبدبولوجية » > فهذه العقبات « الابدبولوحية » اعترضت حتى القبول 
بقانون سقوط الاجسسام » ولكنة كفي المرء ان بلاحظ مدى انتشار هذه النظربات 
اليوم والتسليم بها لدى الاوساط الاكثر معارضة للفلسفة و « الابديولوجية » 
اك لعي ندرك مدى صلابة اسسها العلمية . وصحايح أنها لا تزال مو ضع 

ش ؛ لا لدئ اصحاب « الابديو لوحيات » ب ع ف الملماء ؛ ولكن 
علا الاخيرين على الاقل » حتى اكثرهم تشكيكا فيها على الصميد النظري » قد 
اضطروا عمليا الى تبني جانب كبير مسن تلك النظريات ينسون احيانا منشأه 
الماركسي . اما العلماء العماديون © الذين لا بورطون أنفسهم في النظربات ©» فقد 
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اعتادوا العمل انطلاقا من افكار عامة كانت في الاصل ماركسسية المولد ومادة لحجاج 
شدبد »© ثم اصبحت الآن ملكا مشاعا للعلم . 
نادى بها مار كس واتباعه » والتي تلقى التمجيد حتى من اولك الماركسيين الذين 
اختراعا أتى به ماركس ؛ بل هي نفس تلك « القيم العالمية » التي كانت قد اعلت 
شأنها « الليسرالية الانسسانية » ( حسب اصطلاح مانهام ) ف الهرن الثامن عشم ؛ 
وهي تعود في منشنها الى ميراث سلفي بعيد الجذور »© اخلاقي وفلسفي » بل ديني 
في بعض نواحيه . وانا لها على ولاء مقيم . 

اكان ضرورنا أن تحسب حاب لهذا الموقف في كتاب بحاول أن بأخذ بالعلم 
وحده ! نمم »© لان هذا الكتاب بعارض ‏ وبقدر ما بعهارض ‏ تصورات تشكك 
بالممطيات العلمية بدافع من « اید بو لو حیات ( مضاده » وعلى هدف الانتقاص من تلك 
العيم التي تشيد بها الماركسسية © مثلا ‏ وبصورة خاصة ‏ تلك « الأنديو لوحية ( 
التي تضع في المرتبة الاولى القيم الاقليمية او الطائفية . 

لذلك ما يزال ذا معنى ان بعلن المرء انه « ماركسي » على صعيد الدراسات 
الملمية الاجتماعية والتاريجية . ولمن كان هناك عدد من أفاضل علماء التاريخ 
وعلماء الاجتماع بردون على ذلك بأن كل العناصر الصحيحة في النظر بات الماركسسية 
كما سبق لنا القول »© فان هناك في الوقت نفسه اتجاها مضادا للعلم » وبالتالي 
مضادا للماركسمية » ما بنفك يولد ويتجدد في قطاعات عديدهة من العلوم الانسسانية › 
حيث بطيب المناخ للثرثرة « الفلسفية » والادبية غير المسسؤولة » وفي قطاع التعميمات» 
في القطاعات ذات الصلة المماشرة باهتمامات « الابديولوجيات » المتضارعة . وما دام 
هذا الاتحاه موجودا ( واخشى ان بظل كذلك الى وقت طويل ) فلن بكون خلوا من 
المعنى أن بعلن المرء انه « ماركسسي » ف هذا المجال من العلم ... 


فسن (رررن 


تحديد المشكلة المطروحة 


اصبح الآن واضحا لدى الجميع ان مشكلة البلدان المتخلفة » والتناقض المتزابد 
بقية الانسانية » هي احدى المشكلتين او المشكلات الشنلاث الكبرى في عصرناعم 
ودراستها تعني اثارة سلسلة من الاسئلة الاخرى ا فكل هذا الذي يسمونه 
العالم الغالث 7 بؤزقه التطلع الى اللحاق بالعالم الصناعي » من بعض الزوابا على 
الاقل » والى الاخذ باحدى صورتيه أو بمزيج منهما . فما الذي بعنيه ذلك بالضبط ؟ 
رالى أي مدى ينبفي الذهاب في هذا اللحاق الملتزم ليستطاع بلوغ ذلك الازدهار 
المطلوب ؟ وهل بنبغفي لشهوب العالم الثالث ان تذهب حتى الى التضحية بقيمها 
و وهويتها ؟ وهل كانت تلك 
e‏ 

هذه هي القضية التي بثور الجدل من حولها في كل مكان » بكل ذلك الحماس 
جدل بصورة خاصة في هذا الشطر البالغ الاهمية من البلدان المتخلفة » ونعني به 
العالم الاسلامي » أي على التحديد : العالم الذي كانت الغلبة فيه للدين الاسلامي 
خلال الفرون الآاخيرة » وهو تحديد لا سبيل الى المالفة فيه لان وحدة هذا العالم 
معان اساسية ٠‏ كالتنمبة الاقتصادية 4 والاشتر تراكية 4 والراسمالية ( 4 .والتوفية 
والاسلام . فكيف اليل الى ربط هذه المفاهيم بعضها ببعض ؟ ان آبة خطوه 
سياسية 6) حثى لو كانت مساشرة وعملية ونومية »> تقتضي اىضاحات وحلولا 8 
فالحكام بعملون > واصحاب « الابديولوجيات » ورجال السياسة بضعون البرامج ) 


۲٠ 


تبعا للاجوبة التي بعطونها لذلك السسوال» سواء أكانت هذه الاجوبة صريحة ام ضمنية» 
عقلانية ام انفعالية » نظرية أم ذرائعية . 


والامر في الواقع لا بلبث ان بتناول فضابا تفيض عن حدود الظرف الراهن › 
وتنقلب الى مناقشات اكثر اخذا بالطابع النظري واكثر جوهربية ©» وتثمل الروابط 
والعلاقات بين الفاعلية الاقتصادية » والفاعلية السياسية » والعقيدة دينية وغير 
دنية » والمراث الحضاري . وهنا تصطدم النظربات بمضها ببعض © وبدخل 
الفلاسفة والاجتماعيون والعلماء الى الساحة ع 5 اقفهم وآداءهم > وهي 
ارس الت يلوسر ECE‏ ومصالحهم 
وتطلعات بيئتهم » والصيغ الفكرية التي ورثوها عن سابقيهم » كما يوحي به احيانا 
کے كشيرة محرد الرغبة في التألق في أي فاعة للاجتماع او غلى أي منبر للخطابة . ومع 
ذلك » في كل تلك الآراء نستطيع ان نلتقي مرة أخرى نفس تلك الاتحاهات العامة 
معالحة هذه المشكلات من زاوبة خاصة » فاأنا لم أليث > وانا أاكتب » أن رابت هذه 
الزاوبة تظرح للنقاشى كل الاسئلة دفعة واحدة . 


وقضية العلاقة بين الراسمالية والاسلام قد ناقشها المسلمون والمستشرقون » 
ورجال الاقتصاد والمؤرخون الاوروبيون معا . ولم يكن هذا نقاشا في الفراغ :© 
فالمسلمون ‏ تحت سلطان الابمان او القومية » أو كليهما معا كانوا بحر صون على : 
ان بشبتوا ان ميرائثهم الديني لا بحول ابدا دون الاخذ بالمناهج الاقتصادية الحديثةا 
والتطورية )١(‏ »© أو ان هذا المراث موجه بطبيعته نحو العدالة الاقتصادبية 
والاجتماعية (؟) . اما العلماء الاوروبيون فالذين يتظرون منهم الى الاسلام نظرة 
الود اخذوا هم انضا بواحد من هذين الرابين (") » بينما حاول الكارهون له ملهم 
( ومعهم جحفل من الدعاة الذين لا يوؤيدهم اي علم ) ان يثبتوا ان الاسلام » اذ يمتح 
تابعيه من أبة مبادرة اقتصادية تقدمية رحكم عليهم بالجمود والقعود ()) » او انه 
( في تفسير متأخر ) بدفعهم بالحتم الى تحالف شيطاني مع الشميوعية الفاسدة 


۱ حت راحم ¢ في هل١ا‏ الاتحاه 6 آراء المصلحين الاجتماعيين المصر بين محمد عیلف ه ومحمف رشبد 
رضا ¢ ولا سما ف مجموعة مدلة 2 المنار إن وكتاب. 23 تأر بح الإستاذ الامام € ° 

؟ ‏ هذا الاتجاه بمثله العالم الساكستاني محمد حميد الدين . كذلك بمثله كل أدب الاخوان 
الملمين م6 وابرزه رسالة # نحو النور ( لمحسسن الغا و J‏ اشيتراكية الالام ( للدكتور ممعطفى 


الباعءي ۰ 
؟ ‏ من هؤلاء « لويس ماسينيون » ( الذي تقلب بين مواقف متناقضة ) و « جان بول رو 4. 
وه« جان اوستروي » و « جاك بيرك » . 46 
: . 7 
5 ابرز من قال بهذا الرأي « ارلسمت ربنان » و « رنه شارل » . 0 
و 
ر 


۲١ 


المفسيدة (ه) ء۶ وفي الحالتين يمكن ان بح ان الواجب يفضي بمحاربة هذه 
الشعوب رصا على تقدم المدنية بصورة عامة ة . ولللاحظ ان كل هذه المواقف »© 
على بالخ "تناقضها » تستند جميما الى هذه الفرضية القبلية الضمنية + وهي ان 
الجتمّمات ‏ اي الناس في عصر ما ومنطقة ما تلتزم دائما بعفيدهة مسسبقة © 
فوقية » وتتقيد بتعاليمها » وتتشبع بروحها دونما تبديل جوهري »© ودون مواءمة 
بينها وبين ظروف معاشها وما توحي به هذه الظروف ضمنيا اليها من أساليب 
تفكر . وهذه الفرضية القبلية » التي قد لا بعي وجودها اكثر أاصحاب تلك الآراء › 
تدخل الفساد واليطلان ‏ كما ببدو لي على موضوع النقاش نفسه . على اني 
سأعر ض لافكارهم بصرف النظر عن هذا الاعتراض الاساسي » لأنهم لن لوا به 
جميعا على آبة حال . 

وليس هناك الا عدد ضثيل من المؤلفين الجادين » واغلبهم ذوو اتجاه ماركسي2» 
طرحوا القضية بصورة حيادية » وف الوقت نفسه وفقا لنظرة اجتماعية أسلم 
للملاقات بين المذاهب الابديولوجية والواقع e‏ ا . هؤلاء تساءلوا : لم 
انتصرت الرأسمالية في المصر الحديث في اوروبا ولم تنتصر في بلدان اخرى » بينها 
البلدان الاسلامية ؟ ولكن في الوقت نفسسه » لم استطاعت الرأسمالية الاوروبية ان 
تغزو المالم الاسلامي بهذا اليسر ؟ وهل ساعد الاسلام في الماضي ( أو على الاقل › 
التراث الحضاري الثقافي للبلدان الاسلامية ) او هل بساعدان في الحاضر » على 
انتصار الرأسمالية 4 أم إلا شتراكية »© أم على استمرار اقتصاد متخلف من النمط 
ل الاقطاعي ¢ ¢ ام تراهما بدفمان نحو طربق آخر حدد © لحو نظام اقتصادي 


ما هي الراسمالية ؟ 
م 

لقد يبدو غريبا ان اكثر الذين بحثوا هذا الموضوع ( وهم بالفو الكثرة ) لم 
بحاولوا ان بضعوا تعريفا للمفهوم الذي يستخدمونه > مفهوم الراسمالية . على ان 
ذلك لا بستغربه الا اولك الذين لديهم صورة ساذجة عن العلم والعلماء . ١‏ 
احدى وسائل التجهيل الاكثر ذيوعا في الوقت الحاضر هي تلك التي تقوم على تعمد 
غموض المفاهيم المستخدمة واستغلال هذا الغموض . وعلينا ان نحارب هذا الاتجاه 
بالعودة الى نهج القرن الثامن عشر > نهج الدقة الذي بيجب أن بتصف به كل جهد 


ه ‏ راجع مجموعة « الشرق الاوسط في مرحلة الانتقال » ( لندن ٠١۹١۸‏ ) وفيها مقال عن 
( وحدة المرب وخلافاتهم » بقلم ١‏ هانس توتش ) وآخر عن 7 الجامعة الاسلامية والشيوعية » 
نقلم نبيه امین فارس . ا 

1 راجم مثلا » بالفرنية » سجل ندوة « بوردو » عام ٠٠١١‏ عن « الازدهار والانحطاط 
في تاريخ الاسلام » ( باريس ١4879‏ ) © ولا سيما مقال ( كلود كاهين ) : « الموامل الاقتصبادية 
والاجتماعية في تخثر الحضارة الاسلامية » . 


۲٢ 


علمي جدير بهذا الاسم > فنعر'ف دائما ما نستعمله من الفاظ ثم لا نستعمل هذه 
الالفاظ الا في المعنى الذي حددناه لها . لس 

وشفي ان كون واضحا في الذهن ان اصطلاح « الرأسمالية » قد استخدم 
في معنيين مختلفين » او على الاصح قد استخدم في معان كثيرة يمكن تصنيف 
مثلا » وهل عرفت الرأسمالية أم لم تمرفها » بمكن ارجاعه الى الخلط بين هاتين 

فمن حهة اولى ©» استخدمت هذه الكلمة في الاشاره الى مو سسات اقتضادية 
متفرقة » او الى مزيج من بعض هذه الؤسسات » او الى الحالة الفكرية التي بكي 
ان ترافق ما يقام به من عمليات في اطار هذه المؤسسات أو ان توحي به ٠١‏ وفي 
كل هذه الاحوال » لم بكن المؤ لفون الذين يستعملون مصطلح « الرأسمالية (( بهذا 
المعنى يعتبرون انه ينطيق بالضرورة على مجتمع ما بكليته »© اذ ان من الممكن 'أن 
تعاش المؤسسات الرأسمالية والعقلية الرأسمالية » في داخل المجتمع الواحد > 
مع مؤسسات او مع عقلية من طراز آخر ؛ بل يمكن ان تكون أقلية في هذا المجتمع. 
وبعد العلماء » بين الامثلة على هذه المؤٌؤسسات او هذه السمات العقلية ذات الطراز 
الرأسمالي حزئيا على الاقل » اللكية الخاصة لوسائل الالتاج ٠‏ والمشروع الحر © 
وتطئب الربح كحافز اساسي للنشاط الاقتصادي » والانتاج للسوق » والاقتصاد 
النقدي > واسلوب المئافة » والعقلانية في ادارة المشروع © الخ ... 

ومن جهة ثانية )© استخدمت كلمة « الراسمالية » وصفا لمجتمع و 
هذا الو صف بصوره خاصة على مجتمع اوروبا الغربية ( وعلى امتداداته الامر بكية )> 
منذ بداية القرن التاسع عشر لدى بعضهم »© ومنذ القرن السادس عشر لدى آخرين» 

ومن العسير »© بالطبع » ان نناقش مسألة كتلك التي نطرحها هنا اذا ظل 
المفهوم الذي هو الموضوع الرئيسي للمناقشة مادة لهذا العدد الكبير من التعاريف 
« المعتقدبين » »2 ثم نفصل في القضية على اساس هذا التعريف »© ونقول مثلا ان 
مجتمعا ما ليس رأسسمايا في هذا المعثى . ولكن هذا لن برضي اولك الذين بأخذون 
بتعريف آخر . يضاف الى ذلك ان علينا ان ندرك ( وهذا ما لم بفعله اولك 
الماركسسيون المعتقدبون ) أن أي تعريف ليس في ذاته اكثر « علمية » من سواه . فكل 
منا » في كل منافشهة علمية » حر في ان بختار التعريف الذي يشاء » شربطة ان 
والخيار بين التعاريف أقرب الى أن بكون قضية وضوح © قضية ما بستطي 
العريف المختار ان بقدمه من بسر في البرهان او البحث . ومن هنا بنبغي لناةأن 
تفقضل تلك التعاريف التي تحدد مفاهيم تفيد في التحليل العميق للظاهر ات 

رو 


رت 1 


۲۳ 


5 يي اذن ان نختار . وانا قد ا سردت و : د الفكر 
ان مادگ والا ر کسيون قد استخدموا مصطلحي » الراسمالية » و ١‏ « الراسمالي ( 
ھم اىضا قد طبغوا هذن الصطلحين تاره على ا الاقتصادية الخاصة وتارة 
وهكذا نستطيع ان نميز بين معان مختلفة ( وان كانت وثيقة الصله ) لهذين 
المصطلحين في الكتابات الماركسية . ومن الهم اذن » في مناقشة من هذا النوع › 
ان نحدد المفاهيم التي نتناولها بألفاظنا . وانا قد تبنيت © لتمييز هذه المفاهيم ) 
التعابير التي استخدمها العالم الاجتماعي البولوني « جوليان هوشفلد » © وهو 
فيما اظن اكثر الاحثين في هذا الموضوع حتى الآن طلبا للدفة . وهذه التمابير 
هي التالية : ظ 
اولا » الراسمالية هي « صيفة انتاج » بالمعنى الضيق للكلمة > أي 'موذج 
للكلمة ) » وذلك بأن يدفم الك اذوات الاإنتاج اجرا لعمال احرار كيما يفقوم هؤلاء» 
ر مستخدمين تاك الادوات بانتاج سلع سيعها لفائدته . وحينلئذ نميه ( رأسمائيا 
صتاعيا )» ٠‏ ا 
ثانيا 6 بمكن الحدىث عن ) قطاع (( راسمالي داخل النظام الإفتصادي لمجتمع 
ا يي ا و مركي بكر او ا ب E‏ 
الرأسمالية . ومثال ذلك : القطاع الراسمالي في روسيا السو فياتية ابام « السياسة 
الاقتصادية الجديدة » . 
- واخيرا ؛ هناك ( وضع اجتماعي اقتصادي ) راسمائي » هو ذلك الذى 
ف اليه الذهن على الاغلب حين نتحدث عن الرأسمالية » وهو الوضع الذي 
في ظله الآن ( في العالم الغربي ) © والذي بتميز بوجود « نظام اقتصادي » 
خاص بحتل فيه القطاع الرأسمالي المحل الاول »> وببنية فوقية « ابديولوجية » 


سس 


على ان هذه التعاريف تترك دون جواب سسوإلا هاما في الميدان الذي سنعرض 
لدراسته . ذلك ان ماركس » في الجزء الثالث من تابه (( راسي المال » »> قول 
« ان التجارة وحتى راس الال البضاعي هما أقدم من الصيفة الرأسمالية للانتاج 
[ بالمسى الذي ذكرناه احيرا »© آعني ٠‏ الوضع الاجتماعي الاقتصادي الراسمالي ] › 
اذ انهما بمثلان » من وجهة النظر التاريخية ©» اقدم الاشكال المستقلة لوجود 

راس ااال “( وبقول ايضا : « في كل صيم الانتاج السابقة [ اي في كل الاوضاع 
1 الاجتماعية الاقتصادية السابقة الوضع الرأسمالي ] يظهر راس الال البضاعي 
قائما بالدور الرئيسسي لراس الال » . ثم لا بلبث في ختام الكتاب أن بضيف راس 
المال الربوي او النقدي »© فيقول : « ان راس الال المنتج للفائدة » او ما كان بسمى 
قديما برأس الال الربوي » يوّلف مع راس الال التجاري جزءا من اشكال راس الال 


"1 


السابقة للطو فان » تلك الاشكال التي سيقت بكثير نشوء صيغة الانتاج الرأسمالية 
: أي الوضع الاجتماعي الاقتصادي الراسمالي ] » ونجدهما في الاوضاع الاجتماعية 
الاقتصادبة الاكثر اختلافا » . وهناك » على الاقل » أشكال من هفسن الرأسمالين »2 
البضاعي والربوي » السابقين للرأسمالية > يصفها نظربون مثل « ماكس وبر » 
بأتها « رأسمالية متعددة الصور » . وهذا مني ان ماركس ووبير » وكذلك 
سومبارت» يعتبرون أن ما بسميه الاول «الو ضع الاجتماعي الاقتصادي الرأسمالي»» 
وىمىميه الآخران « الرأسمالية الحددثة » ؛ فد ولد انطلاقا من اشكال متأخرة من 
راس الال التجاري وراس الال النقدي عر فتها أوروبا في القرون الوسطى . ونحن © 
للوهلة الاولى »© نلتقي اشكالا من رأس الال »> ممائلة لهذه في المالم الاسلامي خلال 
تلك القرون نفسها . وسيكون ذا أهمية ان نعرف اولا هل تتماثل جقا تلك الاشكال 
هنا وهناك »© اذ لو كان الامر كذلك لكان فيه المرهان على ان الاسلام لا بژلف 
في ذاته عقبة تحول دون المراحل الاولى من تطور انتهى في اوروبا الى الرأسمالية 
المعاصرة . واذ ذاك ايضا » بالطبع » سيكون علينا ان نتسساءل لاذا لم بتبع تلك 
المراحل الاولى نفس التطور الذي شهدته أوروبا » وان تسيأل هل الاسلام »> هنا 
ابضا » مسؤول عن ذلك « وتيسررا للدراسة » اقترح ان نطلق على القطاع الذي 
بشمئه راس الال البضاعي”وراس الال النقدي ف هذه المجتمعات السابقة للرأسمالية 
صفة (1 ع الراسمالوي )) (۷) ۰ لانه ا (٠‏ قطاعا راسماليا.) بالمعنى الذي قلنا 
ان روسيا السوفياتية قد عر فته ايام ( السياسة الاقتتصادية الجديدة ) ؛ فهذا القطاع 
الرأسمالي الروسي كان يضم عددا كبيرا من المشروعات الصناعية الصميرة 
والمتوسطة التي تسر وفق الصيغة الرأسمالية للانتاج بمعناها الدقيق والتي يستثمر 
فيها « راس الال الانتاجي » باستخدام قوة عمل العمال الاحرار ©» وقوة الدولة 
السو فياتية وحدها هي التي كانت تحول بين راس المال الانتاجي هذا وبين أن نمو 
الى حد السيطرة على كل الانتاج الصناعي . ولم يكن راس الال التجاري وراس الال 


ب _ ٠ Secteur Capitalistique‏ والضرورة تدفعني هنا الى اقتراح قياس جديد في 
الامة »> هو تطوير للاستثناء الذين نطقه في النبة حي بكون المنسوب اليه معلولا . وصيفة هلا 
القياس المفترح هي ان نضبيف واوا قبل باء اللسبة © تمييزا بين صيفتي النسبة اللتين بتكائر 
استخدامهما في الفكر الغربي الحنا'ث ٠‏ النسبة الى الاسم اولا » ثم النسية الى الابمان او الموّمن 
باللاهب او النظام المنصل بالاسم نفه › أو ما بشابه ذلك من حالات فنقول مثلا : ( راس مال ) 
و ( راسمالي ) و ( راسمالية ) و ( رأسمالوبة ) في ترجمة Capitaliste & Capital‏ 

و Capitaligme‏ يع 03211311810106 رهذا القياس بسكن ان باعد في تطبيقات كثيرة . نقول 
ينلا 5 | عدريين ( Scolaire‏ دسي ) 5018416116 1 احا ) و ١‏ مدرسونة ) 
Scolastique‏ ( صفة ) . ونقول : ( علمي ) Scientifique‏ و (علموبة ( 561621618186 
.. ان اخذنا بقياس جديد لا بأنفه التركيب اللفوي افضل كثيرا من ان نيقى دون قياس بالمرة ؛ وين 
ان 0 القارىء العربي الذي لا بحن غير لغته حائرا في مماني الكلمات الاجنبية الني نضمهة” له 
اجن . المترجم ) . 0 


ا 
م6 


ره , 


o 


النقدي يبسيطران ابدا على هذا القطاع » مع ان ذلك كان دورههما في العصور 
الوسطىٍ حين لم يكن لرأس الال ل الا دور محدود . 

لك وجود مثل ذلك القطاع « الرأسمالوي » > وبصورة خاصة « وجود راس 
الإ التجاري ونموه الى مستوى معين » هما في رأي ماركس الشرط اللازم 
( وان كان بلح على أنه ليس ابدا بالشرط الكافي ) لنشوء الوضع الاجتماعي 
الاقتصادي الرأسمالي » أي لنشوء الرأسمالية الحديثة . وما اظن أن هذه النقطة 
:مكن ان تكون موضع خلاف بين كل الافتصادبين » مهما بلع من اختلاف تعابيرهم ) 
ومهما بلغوا من الاختلاف مع ماركس حول طبيعة الشروط الاضافية التي سمحت 
بانتقال اوروبا الى الرأسمالية الحديثة . ومن الواجب اذن أن نتحقق من وجود مثل 
ذلك القطاع في العالم الاسلامي خلال المصور الوسطى » وهل كان له ذلك الاتساع 
وذلك الشكل اللذان سمحا بنشوء الرأسمالية الحديثة في اوروبا . 

وهنا تطرح نفسها مسألة من اكثر المائل اهمية : هل يجوز لنا » في الحديث 
عما قل نشوء الوضع الاجتماعي الاقتصادي الرأسمالي > أن نعتبر ان كل قرض 
بغائدة وكل تجارة ( بالمعنى الاوسع » أي كل مبادلة للسلع ) من شأنهما أن يولفا قطاعا 
« رأسمالويا » : أعني : قطاعا يمكن انطلاقا منه ٠‏ اذا توفرت شروط اخرى معينة» 
ان بنشأ مثل ذلك الوضع الاجتماعي الاقتصادي ؟ 

اما ماركس فيجيبنا ‏ كما سبقت الاشارة ‏ بأن وجود راس الال البضاعي 
وبلوغه مسستوى معينا هن النمو هما شرطان ضروريان لمثل ذلك التطور » « اولا 
لانهما شرط لتركيز الثروة النقدية » وثانيا ‏ لان الصيفة الراسمالية للانتاج [ أي 
الوضع الاجتماعي الاقتصادي الراسمالي ] تفترض وجود انتاج موجه للتجارة ؛ 
بباع بالجملة لا الى الافراد المستهلكين ؛ وهي بالتالي تفترض تاجرا لا يشترى 
احاجاته الخاصة » بل بجمع في عمليته الشرائية مشتربات عدد كبير من الناس . 
ومن <هة اخرى © فان كل نمو راس الال البضاعي بتجه نحو أعطاء الانتاج طابعا 
متزايد الاخذ بقيمة المبادلة »> ونحو تحويل المنتجاتة تحوبلا متزابدا الى سلع » . 
وهكذا فان الشرط الادنى للتجارة « الرأسمالية 6 هو ان تكون تحارة حملة »> 
وان تستخدم النقد »6 بحيث تودى الى تنمية الانتاج للسوق , 

واما ماكس وبر فانه هو الآخر يتحدث عن نوع خاص من النشاط الاقتصادي») 
بسميه نشاطا رأسماليا » وبعتبره منطلقا للراسمالية الحديثة » تحمل بذورها ولكنه 
لا بماثلها . وهذا النشاط هو ذاته الذى تسسميه هنا « رأسسمالويا » : نشاط 
« بتوقع الربح من استخدام كل الظروف الواتية للقيام بلمبادلة » أي انه يستند 
على فرص سلمية ( مبدثيا ) للربح » . وهو برى انه بنبغي لهذا النشاط ان يكون» 
الى حد ما على الاقل » نشاطا متبصرا © عقلانيا » نشاطا « متطابقا مع حسابات 
تجرى بالنسبة الى راس الال .. . لان الامر الهام هو أن بكون هناك حساب لراس 
المال وفقا لمعابير نقدبة » سواء أكان ذلك بطر انق المحاسة الحديثة أم بأبة صورة 
اخرى »© مهما تكن بدائية » . قم بضيف الى ذلك قوله ٠‏ « بهذا المعنى بمكن القول 
ان الرأسمالية والمشروعات الرأسمالية » بل حتى درحة عالية من تعقيل الحساب 


۲٣٢ 


الراسمالوي قد وجدت في كل بلدان العالم المتمدنة ... في الصين والهند »© وبابل 
ومصر » وفي حضارة البحر المتوسط القديمة » وني المصور الوسطى » كما في 
الازمنة الحديثة . وهو برى أن ما بميز الرأسسمالية الغربية الحديثة هو ©» بصورة 
خاصة » اغناء الاشكال القديمة « بتنظيم رأسمالي عقلاني للعمل الحر » »© مرتبط 
بالفصل القانوني بين الفاعلية الاقتصادية والفاعلية المنزلية » وكذلك بمحاسبة 


ومن الجلي هنا ان كلا من ماركس ووببر »© بمعابيرهما المتقاربة » انما يتحدثان 
عن نفس القطاع الاقتصادي السابق لنشوء « الرأسمالية الحديثة » أو لنشوء 
« الوضع الاجتماعي الاقتصادي الرأسمالي » . ونحن استنادا الى هله المعابير 
سنبني حكمنا بشأن وحود فطاع » رأسمالوي ( ف العالم الاسلامي أو عدم وجوده. 
وهي معابير بتضح على ابة حال انها تفترض ان يُستبعد » من الفاعليات التي 
as ae ol a LSS E‏ ار من 
سمات » ولا سيما المقايضة » وكل ما تشير اليه كتابات علم عادات ا 
من اشكال المبادلات ذات الطابع الديني أو التي هي في حقيقتها عطاء أو هبة » كظاهرة 
جوهرها الر يبي كو الكرمة او الابهة . و بكي أن تاد على م 
القروض »© كل اشكال الاعارة غير النقدية ©» وكل تلك التي لا تنتهي الى « تركيز 
روس اموال نقدية ضخمة » والى « خلق ثروة نقدية مستقلة عن اللكية العقارية ». 
ان هذا في رأي ما ركس © والجميع بوافقونه عليه » هو الشرط الضروري لنشوء 
الوضع الاجتماعي الاقتصادي الرأسمالي »© وان لم يكن بالشرط الكافي . 

( 

واخيرا » من الواضح ان عليناان نستبعد ‏ من ثعريفنا هذا للقطاع 
( الراسمالوي  )‏ كل الى الاقتصادية التي لا دور فيها الا لرأس الال الولف 
من مجموعة أشياء او موارد ستصرف بها فرد أو مجتمع > ويمكن ان بستعين بها 
هذا او ذاك على الانتاج او على مجرد اكتساب موارد جديدة » وسواء اكانت تلك 
الاشياء والموارد نتاج عمل سابق او عطاء من الطبيعة . مثال ذلك ان عصا النكش» 
وهي الاداة الزراعية الاكثر بدائية » هي رأس مال يستخدم في الانتاج » كما ان 
السهم أو شبكة الصيد أو القضيب الطوبل لاسقاط الثمر » كلها رؤوس اموال 
تستخدم في الحصول على منتجات طبيعية . ومثل رؤٌوس الاموال هذه توجد في كل 
المجتمعات » حتى اكثرها بدائية » ولكن وجودها ‏ وحتى وجودها بوفرة ‏ لا علاقة 
له الا من بعيد جدا بنشوء الراسمالية الحديثة . ومن الطبيعي انه يجب أن بتوفر 
لدى اي مجتمع « راس مال » بالغ التراكم بهذا المعنى ليستطاع مجرد الحديث عن 
نطور نحو « الراسمالية » . وتلك هي حال المجتمعات التي سيدور الحديث بشانها 
هنا( باستثناء بعض قطاعات من المجتمع العربي قبل الاسلام ) . وكذلك لا سبيل 
الى الحديث عن أي قطاع « رأسمالوي » في مجتمع للرعاة بقعد في انتظار نمو قطيمم 
او فې انتظار مواليد لنسائه يزيدون من عدد افراده ... فحتى لو كان لنمو القطيع 
قد ساعد فيما يبدو على نشوء فكرة الفائدة ( كما تشير الى ذلك بعض التَعابير » 
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ولا سيما اليونانية ) » بظل الطريق جد طويل » لا الى الراسمالية الحديثة فحسب » 
بل حتى الى نشوء سمة من سمات العقلية الرأسمالية بالمعنى الذي ذكره وببر . 

هذه » اذن » هي المصطلحات التي سأستعملها طابا لوضوح المناقئة : صيفة 
الانتاج » القطاع النظام الاقتصادي » الوضع الاجتماعي الاقتصادي الراسمالي › 
القطاع الراسمالوي . على انني » تجنبا لخطيئة الماركسيين المعتقدبين التي اشرت 
اليها من قبل » سآخذ في اعتباري التعاريف الاخرى أيضا » ولا سيما تلك الآاسي 
اخذ بها المؤلفون غير الماركسيين الاكثر أهمية > وهي تعاريف تتجه على أيه حال 
الى الاقتراب من التعاريف الماركسية . فأكثرها الآن بوافق على أن تطلق صفة 
« الراسمالية » على المجتمع الارروبي » من الناحية الاقتصادية » منذ القرن السادس 
عشر » او منذ الثامن عشر على ابعد الحدود » ومع ذلك فان اكثرها برى في الوقت 
نفسسه أن الجمهوربات الابطالية » مثلا » كانت منذ الفرن الثالث عشر « تقدم لنا 
انماطا من الراسمالية التجارية والنقدية معا » . ولا لم بكن هناك احد يستطيع 
ان بطلق صفة « الراسمالية » في ذلك الحين على مجموع الاقتصاد الاوروبي ؛ ولا 
على الاقتصاد الابطالي وحده ( اذ لا نكر احد أهمية الفوارق بين هذا الافتصاد 
او ذاك وبين ما سلميه وسر وسوميارت وآخرون غيرهما الرأسمالية الحدثة ) 
فان في هذا اعترافا بوحود ما أسسميه انا « قطاعا رأسمالويا » . واخرا » بتفق الحميم 
على الحدىث عن نمط من تسر المشروعات هو واحد في جوهره »2 وان اختافوا 
في ابراز هذه أو تلك من قسمماته . وهو نمط يطبق على ما يسمى هنا » بالمعنى 
الضيق » الصيفة الراسمالية للانتاج . كذلك فان الجميع فيما يبدو يتفقون على 
انكار امكان قيام مشروع احادي »© منعزل حقا » وبالتالي فان الصيغة الرأسمالية 
للانتاج لا يمكن ان توجد وان تنشط الا في قلب « قطاع » راسمالي ذي 
اتباع سبي . 


تعاليم الاسلام 


الطريقة الاكثر شيوعا لعالجه المشكلة المطروحة هنا هي ان نتاءل عن احكام 
الدين الاسلامي هل تشحع على المعاملات التي تتألف منها صيفة الانتاج الرأسمالية 
(اوابة صيفة أخرى للانتاج ) ام هل تعوقها او تنهي عنها » ام انها تقف على الحياد 
في شأن هذه المعاملات ؟ وني راي » كما سيرى القارىء > ان هذه ليست بالقضية 
الاكثر اهمية » ولكذها مع ذلك سؤال بطرح نفسه وبحتل مكانه من مجموع المشكلة . 
ر لذلك سأعالحها سعض السرعة . 


القرآن والسئتة 


ان تعاليم الاسلام مقننة في وثيقة محددة معروفة » هي « القرآن » » كلمة 
الله المنزلة على رسوله محمد »© وفي مجموعة ضخمة جدا من النصوص غر القاطعة © 
هي « السنئة » . والسسنة هي جماع ما بروى عن الرسول من قول أو فعل . ومن 
المتفق عليه ان اقوال الرسول وافعاله لها عند المسلمين قيمة القدوة الآمرة › 
نعليهم ان تشهوا بمحمد وان بأخذوا بتوحيهاته . ولیس من النافل ان تلح هنا 
على ان اللمؤرخ لا بستطيع ان يعتبر روابات السبّة ممثلة حقا لتفكير الرسول الا 
في احوال محدودة .. صحيح ان المؤلفين المسلمين » حتى المعاصرين منهم © وحتى 
حين يتصل الامر بمن لم بعد منهم مسلما الا بالاسم والا مسايرة للتقاليد فيها بعض 
الاضطرار او كله » بل حتى اولك الذين اتخذوا موقفا صريح العلمانية او معاديا 
للدين » بنقلون هذه الروابات في الاغلب بوصفها وثائق تاردخية موثوقة )١(‏ . معان 
42 
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انواقع كما نمرفه هو ان هذه الروايات قد دأوانت على الورق بعد الرسول بقرنين 
0 قرو » وان التاريخ الاسلامي مر بمرحلة لم تكن تعطي هذه السيير كبير 

(9) وصحيح ان قيمتها الوثائقية تعتمد على سلسلة ترافقها دائما من الرواة 
الثقاة > نسدد اليهم > ويملن آخرهم انه سمع الرواية من آخر » سمعها بدوره 
عبر سلسلة الناقلين المذكورين دائما ا ا ا 
بأذنه . ولكن من المستحيل الاطمئئنان التام الى هذه السلاسل التي لا ضامن 
اصدقها في نظر العلم » بل أن فيها ما بتناقض بعضه مع بعض »© مما دعا او لفين. 
العرب في المصور الوسطى الى وسم بعضها بالتلفيق »© والى القاء الشبهات على 
بعض آخر منها وفقالعابير مختلفة . على ان المنهاج التاريخي الحديث بظل ادق 
تمحيصا في الاستقصاء »© فلا يمنح ثقته لرواية الا اذا دعمت صحتها حجج بالفة 
القوة . وهذا » فيما تعلق بروابات الاحاديث على الاقل ©» بظل من نصيب قلة 
منها ضميلة . على انها مع ذلك تظل وثائق صالحة لوصف العصر الذي يمكن أن ترجع 
اليه ووصف العصور التي تلته > كدلالات على بعض اتجاهات التفكير وعلى ما كانت 
بعض التيارات تحاول فرضه من قواعد . كما انها تمثل معايير' لسلوك المسلمين 
بالقدر الذي كانو! عليه في اتباعها . وفي الوقت نفسه ينبفي لنا الا نتسسى أن 
تناقضاتها كانت تضفي على الممارسة كلما من الحرية » لا سيما والمسلمون لا 


لفات اللبلدان الاسلامية آبة دراسة نقدية حقا » سواء أكانت علمية ام تصميمية » اذا كانت تتصل 
بقضبابا الدين . والدراسات النقدية التي قام بها الملماء اللتشرقون قد احاطت بها الشبهات 
حتى لدى بمض العناصر المتحررة والتقدمية ©» واتهمت بدواضع استممارية وعنصرية لنيل من الدين 
دا وجاك سوا 1 ٠‏ ولا ربب في ان ذلك الضغط الاجتماعي هو أحد 
الاسباب التي حالت بين 'فقهاء الملمين وبين ان يفملوا ما فمل علماء اللاهوت الكانوليكيون فيضموا 
نتلرية تنطلق من اعتبار الاصل في الاحاديث ان تكون مطعونا في صحتها © فلا بؤخل منها الا بالمولوق 
الذي لا شبك فيه . فهم لو فعلوا ذلك لمانوا جوهر المقيدة الاملامية . 

الترجم : هذه الدعرة رفع لواءها الأمام محمد عبده ومدرسة « انار )€ بمده . ولكن لها 
مؤ بدات من تاربخ فجر الاسلام نفسه . فلقد كان الخليفتان عمر وعلي بتاثمان من رواية الاحادريث © 
بل ان عمر حاول منع روايتها . والسيوطي مثلا له كاب ضخم عن « اللآليء المصتوعة في الاحاديث 
الموضوعة » . وفي ملد أبن حنيل وغيره عديد من الاحاديث بوحي بخشبية الرسول من ان تاه 
الروابة عنه 2 منها مثلا : « لا تكتبوا عني شيا الا قرآنا »© فمن كتب عني غير القرآن فليمحه » . 
وكدلك : « اذ حدلتم مني بحديث تعرفونه ولا تنکرونه © قلته ام لم أقله » فصدتوا به فاني اقول 
ما يعرف ولا ينكر » واذا حدثتم عني بحديث تنكرونه ولا تعرفونه فكذبوا به » فاني لا اقول ما ينكر 
ولا يعرف » . وفي شرح جلال الدين اليوطي على سنن « النسائي » رواية عن ابي داود الجستاني 
انه قال : « كتبت عن رول الله صلى الله عليه وسلم خممائة الف حديث »© الثابت منها اربصة 
آلاف » »© وهي ترجع الى أربمة أحاديث : a Se‏ واللام اا الاصمال بالنيات ©» وقوله من 
حسن اسلام المرء تركه مالا بمنيه » وقوله الحلال بيش والحرام بين وبين ذلك اموى مشتبهات» 
وفوله لا يكون المرء مؤمنا حتى برضى لاخيه ما يرضى لنفه » . ) 


؟ ‏ اما المتصل منها بالاحداث التاريخية البحتة »© وبالانساب وسواها ©» فهو دون ربب قي 
خطوطه العامة على الاقل ‏ اجدر بالثقة . 2 / / 
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تحكمهم ابة سلطة مركزية ( كما هو مثلا حال الكنيسة الكاثوليكية ) تفرض بنفوذها 
حكما على قيمة كل رواية وعلى التفسير الصحيح لها . 

فلنبدا بالقرآن > كلمة الله » والمرجع الرئيسي الذي لا بحتمل شكاا ولا 
نقضا ( مبدئيا على الاقل » لان بعض آياته ناسخ لبعض ) . والقرآن بالطبع ليس 
كتابا في الاقتصاد السياسي > ومن العبث ان نبحث فيه عن تأبيد للراسمالية أو 
ادائة لها بوصفها نظاما للاقتصاد . فهل نحن واجدون فيه على الاقل احكاما تتصل 
بالمؤسسمات الاقتصادية التي تعتبر ذات طبيعة راأسمالية او تؤلف أسس « الوضع 
الاجتماعي الاقتصادي » الرأسمالي أو عناصره ؟ ان من الواضح كبدابة » جوابا على 
ذلك إن القرآن ليس عدوا للملكية الخاصة > ما دام مثلا ‏ ينظم احكام المواريث. 
غضبه على ما اعتاده المترفون من كفر بالنعمة ()) »© منذرا بأن ثروتهم لن تغني 
عنهم بوم الحساب ومشيرا الى أنها تفتنهم عن تقوى الله (ه) . فهل تراه يستثني 
من ذلك ملكية وسائل الانتاج ؟ لا » بل هو بتحدث عن الاجارة كمؤسسية طبيعية لا 
اعتراض عليها » وكثم حدا من آبات القرآن تحدث عن اجر الانسسمان عند الله ۷) . 
وهو يصف لنا مشهد المدائئي يفاوض موسى على العمل لدبه راعيا مأجورا (۷) . 
كما ان اصلاح جدار متهدم ساتحق الاجر (۸) »2 كما ستحق مثله الرسل © ومحمد 
معهم » وهم مع ذلك لا بسألون على تبشيرهم أي اجر (1) . 

ومن الادبان ما تزهد نصوصه المقدسة بالنشاط التجاري على اطلاقه © داعية 
تابعيها الى الاتكال على الرب في توفير ما هم بحاجة اليه كل يوم » او مستقبحة 
لديهم - على وجه الخصوص ‏ سعيهم وراء الكسب . على ان مر 
اليس موقف القرآن » الذي بنظر بعين الرضا الى الفاعلية التجارية » مكتفيا باس 
اساليب الفش والخداع » وبالامر بترك المبابعات اذا حان بعض اوقات العادة ,)١.(‏ 


. ) #0 » ولا تتمنوا ما فضل الله به بعضكم على بعض » ( سورة النساء‎ «١  "” 

1 « وما ارسلنا في قرية من نذبر الا قال مترفوها انا بما ارسلتم به كافرون » وقالوا نحن 
اكثر اموالا واولادا وما نحن بمعذبين » ( سورة سأ » #6 وهلا ) . 

ه ‏ « واعلموا انما اموالكم واولادكم فتنة » ( سورة الانفال ؛ ۲۸ ) . « قل ان كان 
أباؤكم وابناؤكم واخوانكم وازواجكم وعشيرتكم» واموالاقترفتموهاء وتجارةتخشو نكسادها ومساكنتر ضونهاء 
احب اليكم من الله ورسوله وجهاد في سبيله فتربصوا حتى بأتي الله بأمره » ( سورة التوبة » 6؟ ) .. 

1 يبدو أن استناد المؤلف الى تراجم اجنبية للقرآن جعله بخلط بين أجر العامل المادي وبين 
اجر الآخرة الذي هو الثواب ببب تمالل اللفظين ( المترجم ) . 

/ا ‏ « قالت احداهما با ابت استأجره © أن خير من استأجرت العوي الامين . قال اني 

اريد ان اكك احدى ابنتي هائين على ان تأجرني ماني حجچ ؛ فان اكملت عشرا فمن عندك » ( سورة 

القصص © )۲ وه ) 

لم ١‏ فانطلقا حتى اذا أتيا قرية اسبتطمما اهلها فأبوا ان يضيفوهما » فوجدا فيها جدارا 
بريد ان بنقض »© فأقامه . قال لو شت لاتخذت عليه اجرا » ( سورة الكهف © ۷إ ) . 
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1 « ام تسالهم اجرا فهم من مغرم مثقلون » ؟ ( سورة الطور > .6 ) . 00 
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فالقرآن ‏ و التعبير الامين لعالم اسلامي معاصر » هو محمد حميد الدذين ب 
« لا كتفي e a‏ » ۷ )۰ بل 
يضيفيعآيضا أن من الصواب الجمع بين ماده وبين الحياة الماد ىة 4 والتجارهة حتى 
يكلم الحج ؛ وبذهب الى تسمية الربح من التجارة فضلا من الله ونممة » (11) . 

ولكن القرآن » على وجه الخصوص » يحوي بضع آسات كثيرا ما استخدمت 
كما سنرى فيما بعد في تحريم ممارسة « الربا » . اما ما هو بالضبط ممنلى 
« الربا » فلا نعرف على وجه اليقين . فالربا لغة بعني الزيادة » ولكن لا ببدو ان 
القصد منه هو الفائدة البسيطة في المعنى الذي نعر فها به اليوم ©» بل سدو ان 
فيه اشارة الى مضاعفة الدين ( أصلا وفائدة » نقدا او عينا ) اذا عجز المدن عن 
الوفاء به في اجله (؟١)‏ . ولعل تحريم الربا كأكثر نواهي القرآن ( وفي الوقت نفسه 
كأكثر احكام الاديان الاخرى ) قاعده عارضة دعت اليها ظروف موّفتة . على انهم 
فيما بعد حعلوا لها قيمة شاملة » لاعتقادهم ان احكام القرآن المطلقة لا يمكن ان 
تصدر لظروف في مثل هذا الضيق زمانا ومكانا . وآرنات القرآن التي تتناول الرباء 
فيما يبدو تتوجه تارة الى المسلمين وتارة الى الجاهليين ( في الحديث عما بسمونه 
« ربا الحاهلية » » وبقولون انه كان معمولا به في مكة ) » كما تشير تارة الى 
النصارى وتارة الى اليهود . وهي في ها بتصل باليهود تزيد فتنكر عليهم انهم 
خرجوا عن تعاليم دينهم نفسه التي تحرم الربا الفاحش . ولعل الداعي الى التحر يم » 
كما برى كثيرون »© هو تقربع اولك الذين كانوا بر فضون القناعة بشروط معفقولة في 
اقراض جماعة المسلمين التي كانت في ذلك الوقت ما تزال صغيرة فقيرة » بحيط 
بها الاعداء في بثرب © وتحاول أن تجمع الاموال من الانصار . ولكن المقصود ابضاء 
كما بتضح من صراحة النص » كان حض المسلمين على الزكاة » كمعونة للمعوزين 
عن طريق بيت الال الذي كان بديره الرسول ( والدي كان يستخدم ابضا لاغراض 
الحكم الاخرى ) » ودعوتهم لتفضيل الزكاة على تثمير فائض اموالهم بالاقراض المربي» 
بو صفه اعحل فائدة ولكن اقل مرضاة لله . 

والسنتّة ليست اكثر من القرآن تحديدا للراي بشان الراسمالية . اما الملكية 
الخاصة فلا تتناولها بأي اعتراض . صحيح أن اللكية بصورة عامة لا تبدو نتيجة 
لحهد الانسان الشخصي بقدر ما هي نعمة تمت بارادة الله . وصحيح ان استعمال 
المملوك محدود تحرام الربا بفر رض الز كاه ۰ وصحيح على وجه الخصوص ان 
الملكية يمكن ان تكون مشاعا في الاسرة كمااتكون فردية مخصصة » وان هذا الشيوع 
الكثم الانتشار بحميه القانون على صور مختلفة ٠.‏ وصحيح كذ لك ان ې بلاد الاسلام» 
بالعرف © اراضي جماعية للقبيئة او للقربة » لا بعترف لها الفقه الشرعي بهذه 


. )٠.١ > «فاذا قضيت الصلاة فانتشروا في الارض وابتغوا من الله» (سورة الجممة‎ - ١١ 
انصح القارىء © اذا اراد متابمة موضوع الربا في تفاصيله ©» ان يرجم الى كتاب ( نظرية‎ - 1 
كما انصحه‎ . ) ١456 » الربا المحرم في الشريمة الاسلامية ) تاليف ابرهيم زكي الدين بدوي ( القاهرة‎ 
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الصفة ولكنها مع ذلك مصونة . كما ان هناك سلعا اساسية »2 كالماء والمشب »© 
نحرم فيها اللكية الفردية » وان للدولة الاسلامية اليد العليا على الارض بحق 
الشفعة وسواه . يضاف الى ذلك ان حق اللكية محدود باعتبارات اخرى كحق 
كل انسان في الميش » فاذا عضه الجوع حل له ان ستولي ( بالقوة » اذا لم يكن 
مناك سبيل آخر ) على ما يسد به جوعه ولو على حساب المالك « الشرعي » (17). 
على أن مثل هذه القيود دعا اليه الفقهاء المسيحيون واخذت به ثرائم عديدة 
دينية وعلمانية . وكل هذا لا بمنع المالك الخاص المسلم »© في أي حال »© عمليا > من 
ان بستثمر ممتلكاته وفقا للاسلوب الراسمالي مع بقائه الكلي في حدود الشرع › 
ودون أن تغل من نشاطه آبة قيود قانونية او شرعية »© اخلاقية أو عر فية © تزيد عن 
تلك التي بعر فها المالك ص : 
بالطبع © آي فيد خآص على ملكية ادو اث الانتاج . 

كذلك فان العمل المأجور يعتبر امرا جد طبيمي » وليس الا حالة خاصة من 
الاجارة بمعناها المكاني . فأنت تستأجر قوه عمل انان ما كما تستاجر بيتا أو 
مركب نفل . وليس على ذلك من قيود الا تلك القيود المتعارفة الناشئة عن اعسارات 
اخلافية او دينية »)او عن مبادىء اخرى ذات سمة حقوقية . ولقد يار حديث 
كثير حول تقييد خاص تحاوز في واقعه قضية الاجارة » وهو تحربم «الغرر» 4)١6(‏ 
اذ ان السنّة توسعت كثرا في تطبيقات تحريم « الميسر » الذي ورد في القرآن » 
ا ا را ی ان ع کے ت 
لذلك » مثلا » بقال آنه لا يجوز ان تكلف عاملا بذبح حيوان على أن تؤجره على ذلك 
نصف جلده » او بطحن القمح لك لقاء الوعد باعطائه نخالة الدقيق . اذ ب من 
ندري ؟ ‏ قد بتلف الجلد فتضيع فيمته على العامل » كما انكما لا تعرفان على 
وجه الوثوق كم ستكون حصيلة النخالة . 

اما النشاط الافتصادىي 0 وطلب الربح 6 والتحارة 6 وبالتالي الانتاج للسوف 4 
فأمور ترضى عنها السنّة مثل رضى القرآن . بل انك لتجد في بعض الاحاديث 
صيغا بالغة الاشادة بالائع . بروى على لسان الرسول انه قال : « التاجر الصدوق 
الامين مع النيين والصديمين والشهداء » )٠١(‏ »© كما قال : « التاحر الصدوق تحت 
ظل المرش بوم القيامة » )١5(‏ »© وابضا: « اوصيكم بالتجار خرا فانهم برد الآفاق 


۳ - المداهب الحنبلي لا بفرض على هذا الجائم اكثر من التمهد بدفع ثمن طعامه متى آبير . 
فاذآا دافم صاحب املك عن ملكه تافو ة ففله الجانع ذهو بر يه من كل مؤولية حنانية» واذا 
قتله المالك مات شهيدا ( الفني لابن قدامة ) . وكللك لدى الشيعة الذين يرون أن رفض اطمام 
الجائع هو اشتراك في قتل نفس مللمة ( شرائم الاسلام » لجمفر بن محمد الحلي ) . 
او بيع ما بجهله المتبايمان . (الوسيط) وكذلك في باقي المماملات ( المترجم ) . 

م16 سن الدارمي 6 کاب يشر ١‏ باب م ٠.‏ وروآاه ابن ماحه والترمدي ١غ‏ التاحر المدوق 
حشر بوم القيامة مم الصديقين والثهداء » . ( ارخ ) ء e‏ 

5 سارواه الي ع انس ل اشوا او ب يت انا ةي 
هامئى مند ابن حنبل ( الجزه الثاني »> ص ٠١4‏ › طبعة البابي الحلبي »© القاهرة ) ٠‏ ارجم . 
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وامناء الله على الارض » )١9(‏ . والحديث يعتبر التجارة وسيلة مفضلة بين وسائل 
الكسب :9 آذ1 أن ت كسبت مالا حلالا فعملك جهاد » واذا انت اعلت به اهلك وذويك 
فهو صِبلكة . وني الحق ان درهما حلالا يأتي من التجارة افضل من عشرة تكسسب 
سيؤأها » (۱۸) . وهناك قصص يره عن ولع الرسول وخلفائه بالتحارة . بروى 
عن عمر انه قال : « ما من موضع يأتيني الموت فيه احب الي من موطن أتسوق فيه 
لاهلي ۰ ابيع واشتري » )١9(‏ . وبروى ابضا على لسان محمد : « لو اتجر اهل 
الجنة لاتحروا ف البز » (ء ؟) . ولو عدنا الى محمد حميد الدين » العالم الاسلامي 
المعاصر » لوجدناه بلخص موقف السنة بقوله : « ان الرسول بكيل الاماديح لا 
للطفيليين بل لاولئك الذين بغتنون ليستطيعوا اعانة المحرومين » . وهناك بالطبع 
كما بحدث دائما ب نصوص منافضة للتى ذكرناها )۲١(‏ »© ولكن - باستشاء 
حالات نادرة تنعكس فيها بدايات الاتجاه نحو الزهد ‏ نجد النقد منصبا على البائع 
الفشاش » لا على التاجر والتجارة في ذاتهما . 

58 على ان هنالك معاملات تجارية محددة بحرمها الحديث . ومن الطبيعي ان هذا 
.التحريم ينصب بالدرجة الاولى على المعاملات التي تحمل شبهة الغثى بشكل أو 
بآخر » وعلى المتاجرة بالاشياء التي يعتبرها الدين نجسة ( كالخمر والميتة ولحم 
الخنزير ) »© وبتلك التي تعتبر مشاعا بين الجميع ٠‏ الماء والعشب والنار . وهناك 
من النواهي ما اعتبر عائقا دون ازدهار الاقتصاد الحر »© كمنع استفلال تحارة 
« المطعومات » > وبالدرجة الاولى منع الاحتكار . ولكن اكثر النواهي سنصب على 
البيوع التي تحتمل الشبهة » مثلا : بيع « المزابنة والمحاقلة » ( أي المزابدة العلنية )> 
لأن البائع لا بدري الثمن الذي سيحصل عليه » وبيع الجزاف ( حيث بحدد السعر 
ولكن تبقى السلعة غير دقيقة التحديد كيلا او وزنا او جودة ) »© كبيع ثمر النخل 
)على شجرة قبل ان بعقد ويوزن ويؤكل س ولقد ألحت الاحاديث على تحريم عقود 


- المرجمان السابقان » ورواية الديلمي عن ابن عباس . ( المترجم ) . 

4 هذا ليس نص الحديث بل معناه مترجما من الفرنية »© بمزوه الولف ( وكدلك 
دائرة المعارف الاسلامية ) الى مند زيد بن علي ( الحديث رقم ٥۳١‏ ) »© ولكني لم أعثر عليه . على 
ان الغزالي ( في احياء علوم الدين ) بنقل عن كعب بن عجرة حديثا آخر قريها منه : « ان كان يمى 
على نفه ليكفها عن المسألة ويفنيها عن الناس فهو في سيل الله » وان كان بمى على ابوين ضميفين 
او ذربة ضعاف ليفنيهم وبكفيهم فهو في سيل الله » وان كان بعى تفاخرا او تكائرا فهو في سبيل 
الشيطان » ( طيعة القاهرة ٠١١١۷‏ هجرية »> ص ا١١۷‏ 55ل ) ( المترجم ) . 

6 أورده الفزالي في احياء علوم الدسن » ص ۷٦۳‏ . (الترجم ) . 

٠‏ - ابو متصور الديلمي في مند الفردوس © من حدبيثه لابي سعيد © وئقله المصدر السابق. 
( المترجم:) . 

١‏ اشهر هذه الاحاديث اثنان : « يا معشر التجار ان الشيطان والائم يحضران اليم فشوبوا 
بيعكم بالصدقة » ( الترمدي لك ؟| ب ) > و« ان“التجار ببعفهن يوم القيامة فجارا الا من اتقى الله 
وبر وصدق » ( ابن ماجه » كاب التجارات باب ۴ ) . ( الخترجم ) . 


f 


ومن الممكن ان بكتشف المرء عائقا امام المنافسة في عدد قليل من الاحاديث 
ندعو الى الصدق المطلق في التجارة » وتأمر بعدم الثناء على السلعة »© وباظهار عيوبها 
الى آخره (54) . 


مثل اعلى للعدالة الاجتماعية ؟ 


كل القضية التي عرضنا لها حتى الآن يمكن ان بعاد النظر فيها على ضوء 
اكثر عموما وشمولا . أن فههاء الاسلام المماصر بن ىر تبون الاحكام التي اشرنا الى 
عض وأ ٤‏ نظام نعو لون انه بمثل المدالة على الصعيد الاجتماعي ٠‏ وزعمهم هذا 
ليس عصيا على التبرير »© اذ الواقع هو ان كل مجتمع كان له في رأبه العام تصور 
شامل للعدالة الاحتماعية » خاص به > وان وحدت احيانا داخل اطار هذا التصور 
العام تصورات جزئية متباينة تعبر عن آراء الطبقات المختلفة » والفئات المختلفة 
وحتى الافراد . ولا مجال للريب في ان الاحكام الاجتماعية القرآنية كانت تصور المثل 
الاعلى الاجتماعي لدى محمد ولدى بعض الفئات والشرائح الاحتماعية في عصره ) 
على الاقل في مجتمع مكة والمدينة . وكان هذا المثل الاعلى مقبولا على مدى الجزيرة 
العربية في زمانه » بدليل ان اكثرية العرب قد اخذت به دونما قسر بالغ . 

هذا المثل الاعلى لا بضع حق اللكية موضع نقاش »© سواء اكانت ملكية ١‏ 
الاستهلاكية » أم ملكية الادوات المفيدة في الانتاج » آم ملكية الارض او الناس . على 
ان هذا الراي يخالفه في ما يتصل بملكية الارض رجل باكستاني » هو « ناصر احمد 
شيخ » (ه؟) » بضع نظربة للاقتصاد الاسلامي بعارض فيها آراء غيره من 
الباكستانيين » ولا سيما آراء شخص بالغ النفوذ هو « ابو العلاء المودودي » رئيس 
« الجماعة الاسلامية » الذي بصفه بعضهم بأنه « اكثر المفكرين منهجية في الاسلام 
أنحديث » . فدراسة ناصر احمد شيخ تبدأ بعرض الحجج الاقتصادية حول ما 
تمثله اللكية العقارية الواسعة من عوائق للتقدم » ثم تحاول أن تثبت بالنصوص 
ان محمدا والقرآن كانا بعارضان هذه اللكية الخاصة للارض » اذا ما تجاوزت 
انر قعة التي بزرعها المالك بنفسه / وهو ستنتج من هذا ان الارض بمجموعها بنبفي 
ان « تؤمم » على ان يجري توزيع الرقع على المزارعين وحدهم وبصورة دورية . 
ويرد كل من هذين المسلمين الباكستانيين على الآخر بمجموعة من الاحاديث يناقض 
ظاهرها الاحاديث التي اختارها زميله . 


= 
النوع الثاني فهو في النهي عن ربا النسيئة » واشهرها : ١‏ انما الربا في النيئة » و « لا ربا في ما 
كان بدا بيد » . ( المترجم ) . 

] - راجع تفر الفزالي لهذه الاحاديث في احياء علوم الدين . [الخرجم : يضع الفزالي 
لسلامة موقف البائع اربمة شروط : « ان لا بثني على السلعة بما ليس فيها 4 وان لا بكتم من عيوبها 
لو عرفه المعامل لامتنم عنه » . الاحياء »> ص ۷۸١‏ ) . 1 

8" في دراسة بالانكليزبة : بمض اركان الاسلام والاقتصاد فيه ( لندن > 10١1‏ ) ٠ر‏ 

و 
o‏ 


۳٢ 


as‏ يدن ان تدخل فيها امثلتنا السابقة » ولكن نتراءى ان بعض 
الاحاديث تمل من « الغفرر » حالة خاصة . ومثال ذلك بيع الرقيق او الحيوان 
الهاري,8 او بيع الجنين في بطن الدابة » الى آخره ... ولئن كان هناك كثير من 
الخلآف حول التفاصيل بين الفقهاء » فكلهم يقبل المبدا . هذا مع اننا نلاحظ ان 
المستند القرآني لهذا التحريم مستند ضعيف » اذ يقتضي اعتباره نوعا من الربا او 
الميسسر » وهذا تبرير شكلي © ولا بد انه جاء متأخرا : اذ لما كان منششاً هذا التحريم 
في احاديث الرسول يحتمل الكثر من الشك » فقد جاءت فيما بعد نظريات 
وممارسات» مصدرها ستحق الشبهة» فربطت بتلك الآبات واستخدمت في تكربسها 
أحاديث اكثر صراحة . 

ولكن الامر على العكس في ما بتصل بالربا . فقد راينا ان تحريمه ورد في 
القرآن » وكانت جهود الفقهاء منصرفة ‏ بالتفسير ‏ الى تأويله وتحديد معناه . 
والواقع انهم كانوا يجهلون ماذا بعني «الربا » على وجه الدقة . بل أن هناك 
رواية تقول ان الآبة القرآنية التي تنص على تحريمه كانت آخر ما نزل على الرسول؛ 
وانه توفي قبل ان بتاح له تفسيرها (۲۲) . لذلك كانت هناك تأوبلات متنوعة 
اكلمة وللحكم معا . ويظهر انهم في البدابة كانوا بفهمون من « الربا » أبة فائدة 
تنال عن طريق افراض الال او المطعومات . ثم ال تعريف الربا فيما بعد بزداد 
تحديدا وتنوبعا » عبر سلسلة معقده من الاستدلالات المنطقية ومن المؤثرات الخارحية» 
بصعب فهم مسارها ودوافعها . وايا كان الامر فانه لا يبدو ان النتائج التي وصلوا 
اليها كانت تجد ما يبررها حقا في النص القرآني » فلم يكن من سبيل الى تبريرها 
الا احاديث تنسب الى الرسول دونما وسيلة للتحقق من صحتها . ولقد فهموا من 
الربا “> بصورة عامة » أي « فضل » (أي كسب ) ناله احد المتعاقدين في بي عاو 
معاوضة للمطعومات او للذهب والفضة . ففي مثل هذه المعاملات لا تحل الا المعادلة 
التامة بين ما بقدمه كل من الطر فين . وقد بالغ علماء الفقه في تحديد تفاصيل هذا 
التعادل ٠‏ فائلين احيانا بشروط « طوباوية » » مستحيلة التنفيف >٠‏ ودائما بالاستئاد 
الى أحاديث بسندونها الى صحابة الرسول . هذا بينما وجد آخرون لم بتشددوا الا 
في قضية الوقت »© فمنعوا كل بيع لا نتم نقدا . والواقع الاحاديث المروبة في هذا المجال 
تحمل العديد من وجهات النظر» بحيث تفسح مجالا واسعا امام الشك »© ولا سيما 
حين لا بتعلق الامر بالسلع الغذائية » او بالذهب أو الفضة 57) . 


۲ - يثير المؤلف هنا الى الآيات ۲۷١‏ الي5م؟ من سورة البقرة » وفييها الآبة 
المشهورة : « ذلك بأنهم قالوا انما البيع مثل الربا »> واحل الله البيع وحرم الربا » والراي الغالب 
ان هذه الآبات يرجم تاربخها الى النة الاخيرة التي سبقت حجة الوداع © ثم جاءت خطة الوداع 
تؤكد تحريم الربا ولكنها لا تزيد الامر وضوحا . ( المترجم ) . 

٣‏ هذه SS EE‏ النوع الارل هو ما 
يسمونه « احاديث الاصناف التة ©6 »© ونموذجها هذا الحديث : « الذهب بالدهب »© والفضة 
بالفضة »2 والبر بالبر » والشعمي بالشعير © والتمر بالتمر »4 والملح بالللح » مشلا 
بمثل ») سواء بسواء > بدا بيد . فان اختلفت هذه الاصناف فبيعوا كيف شلتم بدا بيد » . اما 


o 


ومن الواضح ان هذه لعبة غير مجدية ٠‏ وان المودودي (مع الاسف) هو صاحب 
الحق . فالاحاديث التي تمنع صورة او اخرى من صور الاجارة لا تعني ابدا تحريما 
لنملكية العقاربة الواسعة في ذاتها » بل هي تستهدف عنصر الشبهة والجهالة الذي 
بتضمنه في احوال ككثيره تأجر الارض لاء حانب معين من الانتاج » اذ لا تستطاع 
سلفا معر فة ما ستغله الارض . وهذا » اذن » من نوع التحريم الذي اخذ به الفقهاء 
في ما ذكرنا من أمر الربا ؛ ولثن كان بعض هؤلاء الففهاء قد ذهب بعيدا جدا في 
طريق التحريم » فهناك آخرون اكتفوا بمنع عقود معينة كان الطابع الربوي واضحا 
لديهم فيها » مشيرين الى ان الرسول نفسه »© وذوي الحرمة الكبرى من صحابته 
وتابعيه » كانوا هم انفلهم قد اجروا اراضيهم لقاء اتاوة » وانهم لم يفكروا فط 
نحربم هذا النوع من المعاملات )۲١(‏ . وما بسمونه هنا « التأميم » انما بمني 
عدم التمييز بدءا بين الممتلكات الشخصية لامير المؤمنين وبين الموارد العامة لبيت 
المال . وهذا الذي يطبق على ارض زعيم المجتمع الاسلامي كان حتما يطبق على 
اراضي الكبار في هذا المجتمع . لذلك كان اللحاً الاخير للداعي الى توزيع الاراضي 
هو القرآن نفسه » بوصفه المرجع التاريخي الجدي الوحيد لما كان يجري في عهد 
الرسول . ولكن ما ستطيع ابراده من نصوص القرآن لا بكفي في الواقع حجة له . 
ففي القرآن بقول موسى لشعبه » حثا له على الصوود امام المصربين : « استعينوا 
بالله واصبروا ان الارض لله يورثها من بشاء من عباده » ( الاعراف 1١7‏ ). وفي 
مكان آخر »© بذكر الله رسوله ببأسه » فيصف له وللناس كيف خلق الارض : 
« وجعل فيها رواسي من فوفها » وبارك فيها » وقدر فيها افواتها » في اربعة ايام ©» 
سواء للسائاين » ( سورة فصتت » ٠.‏ ) . على ان هذه الحملة الاخيرة « سواء 
للائلين » » موضع خلاف بين اللمعلقين : هل تعني « هذا جواب للسائلين » 5 أم 
تعني كما برى الشر اح الذين يؤيدهم ناصر احمد شيخ « أن الله قد وزع في 
الارض ارزاقها في اربعة ايام » على التساوي بين اوللك الذين سألون الحصول 
على نصيب منها » ؟ وحتى لو اخذنا بهذا المعنى الاخير » صعب ان نرى في هذه 
النصوص القرآنية اكثر من توكيد لالفوة الالهية . 


من الواضح اذن ان المثل الاعلى القراني لم يكن بعترض على حق اللكية في ابة 
من صوره ٠»‏ وان ن من ٠‏ ۰ ده بو حي نتحل بك لاستخدام 
هذا الحق وبمنع لاساءه استعماله في بعض الحالات. وهذا مر نراه و ٠.‏ 
E‏ 
أي أن حق اللكية في ذاته لم يكن بدو ابدا على تعارض مع العدالة . فالعدالة في مجال 
الاقتصاد كما براها القرآن تتحقق بتحريم شكل خاص من أشكال الكسب الفاحش © 
وهو « الربا » وبتخصيص جانب من موارد الضرببة والصدقات المجتمعة في بيت 
لاعانة المدرومين وابناء السسيل 4 ولعتق الأإسرى 4 ولمصاريف اخری ينها المساعدات 


5" المذهب المالكي لا بحرم الاحارة الا أذا كانسه لقاه حصه من غلة الارفن ) ولكنه يبيج أن 


حون الاجر نقدا او سلما منقولة . اما المذهب الحنبلي فيبيح الاجارة ولو كانت لقاء ربع مين #“غلة 
د 
لارض 0 

و 


۲۷ 


أو الروك الضحايا الكوارث أو الظرو ف العسكربية . و فهي اذن آخر الامر قضية 
تكافل منظم داخل الجماعة » يفرض على الاغنياء ان 1 قدر مواردهم. 
ولكنهايلة تمس التمايز في الظروف الاجتماعية » هذا التمابز الذي يبدو ان الله اراده» 
وان امر طبيعي » وانه سيستمر ‏ الى جانب معابير اخرى بالطيع ‏ في الحياة 
الاخرى :7 اشر كيف اا ري على مت ولا اتر رخا اک 
تفضيلا » ( سورة الاسراء » ۲١‏ ) . 

وهذا في الواقع مثل اعلى للعدالة ظل يعتبر مقبولا على مدى عصور طوبلة لدى 
الكثره الكبرى من البشر » حتى لدى اولك الذين كانوا بعانون من ضآلة نصيبهم 
ولقد وحدت دائما محتمعات كان حانب من اهلها بكافحون ضد امتيازات الآخرين. 
وهذا الاحتجاج على التمايز بدا » منذ القرن الثامن عشر تقريبا » بتوحد على 
الصعيد الاوروبي © ثم على الصعيد العالمي . بدأ اولا بالاعتراض على الامتيازات 
على امتيازات الطبقة المسيطره » حتى حاء الوقت الذي طرح فيه الفكر الاشتراكي 
مثلا أعلى يضح في اولى فى لواحي يي ER‏ اك و ا ا 
و الادوات e‏ الانتاج سل ابدا بالامر الو كد ان هنا ا 


قد بلغ مداه . 


اما في عهد محمد ؛ ويي جزيرة العرب » كما ف العالم كله قبل ظهور الرأسمالية 
الحديثة والصناعة الكميرة »> فان ملكية ادوات الانتاج » التي كانت كثيرة الانتشار 
على مستوى المشغل الفردي ( أو الذى يضم فليلا من العمال ) » لم تكن تمنح صاحيها 
سلطة خاصة على المجتمع » ولا كانت بالتالي مصدر احتجاج . هذا بينما كان امتلاك 
الكثير من الاراضي ومن الاموال المنقولة بعطي صاحبه بالفعل سلطانا ذا شأن »© ولا 
سيما فى بعض انماط المجتمعات . ولذلك »© وقبل ان يظهر محمد بأكثر من قرنين © 
ظهر في ابران أاصحاب نظربات ببشرون بالقضاء على هذا الامتياز عن طريق «جمعنة» 
كل الثروات . بل كانت النساء اللواتي يجمعهن النبلاء الابرانيون في « حربم » كل 
منهم بتعتبرن من بين الامتيازات غير المقبولة . بل جاء وقت نالت فيه هذه النظربة 
نعض السلطة اذ تبتاها ملك فارس « قاوس » ( ٥۳۱  )])۸‏ ) . على ان «قاوس» 
لم يطبق مبادىء الزعيم الشيوعي « مزدك » الا في أضيق الحدود » ثم لم بلبث 
خليفته كسرى الاول » المعروف باسم نو شر وان ( ٥۴۳۱‏ لاه ) »أن اعاد الى حق 
الملكية سابق قدسيته . ولفد ولد محمد في الايام الاخيرة من عهد هذا الملك » في 
وقت كانت الجزيرة العربية قد شهدت فيه دون ربب كثيرا من النقاش حول تلك 
التجربة الشيوعية التي مرت بها الامبراطورية القوية المجاورة » امبراطورية فارس. 
ومحمد هو الآخر > ولا سيما ف ابامه الاولى في مكة » قد وقف ضد الغنى والاغنياء › 
وكان يرى في الثروه فتنة تبعث على الكبرياء وتصرف عن الله . ولكنه لم يفعل 


۸ 


ما فعل « مزدك » واستاذه « زرادشت » : لم بحرم اللكة في ذاتها » بل كان علاجه 
للاو صاب الناتجة عن تمايز الثروات © هذا العلاج المتمثل بفر ض الزكاة على الاغنياء 
أعانة للفقراء » علاجا من الطراز « الاصلاحي » حتى بالنسبة الى عصره . ولعله لم 
بلغ في موقفه موقف «قاوس» ۰ الذي كان هو نفسه ادنی كثيرا مما كانت تنادي به 
الشيوعية المزدكية . وهذا جدير بالنظر لانه لا بعقل ان لا بكون محمد قد عرف بهذه 
العقيدة وبذلك الموقف . ولذلك بخطىء شاعر الهند المسلم الكبير » محمد اقبال ) 
فى كتابه (( جاويد نامه )) » حين بجعل خصوم محمد بتهمونه بأنه تلميذ لهذه العقيده 
« غير العربية » ٠‏ عقيده « مزدك » . 

العدالة التي بشرت بها العقيدة القرآنية » اذن » ليست تلك التي جمل منها 
الفكر الاشتراكي مثلا اعلى لجانب كبير من المجتمع الحديث في عصرنا . ومحمد لم 
يكن اشتراكيا كما اعتقد بعض الؤرخين . وهذا ليس بالشيء الذي ينبغي ان 
ندهش له » فانما كان محمد بستلهم المثل العليا النابعة من طبيعة عصره » وكان طبيعيا 
الا يتتبأ بما سيكون للكية ادوات الانتاج من سلطان في المستقبل البعيد . وليس هناك 
من بعرف كيف كان بمكن ان بكون موقفه لو انه تنبأ بذلك . 

اما المثل الاعلى للعدالة لدى المجتمع الاسلامي في العصر الوسيط » كما بمكن 
تصوره من خلال السنّة » فهو بصورة عامة ادنى الى التراجع عن المشل الاعلى 
القرآني . هذا الى ان علينا أن نميز بين عدد من المثل العليا المتبابنة جزئيا » اذ ان 
المجتمع الاسلامي كان يضم العديد من الفئات الاجتماعية والعرقية » فظهرت مذاهب 
وطوائف كثيرة تقابل الى حد ماما نعرفه اليوم بالاحزاب » كانت لما نظريات 
بتنامفة 6 تيا ديد حيحها من روانات لإحادرك او افمال ملسوبة لإ سول © عي 
في اكثريتها الكبرى موضوعة , وليس في مقدورنا هنا ان ندرس هذه النظريات ولو 
في ابجاز > فلتكتف بعدد . من الخطوط العامة ببدو لي انها ليسدت موضع خلاف . 

فلقد ظهرت في الاسلام تيارات تدعو الى التضييق البالغ من حق اللكية › 
على شكل تحديد مفروض على الثروات . ومصدر هذه الافكار ( التي نجد ما يماثلها 
في غير الاسلام » ولا سيما في المسيحية ) هو مصدر دبني وعلماني معا . فالقول 
الديني بأن متاع الحياه الدنيا بصرف عن الله » وبعرض للخطيثة > وان الاغنياء 
والاقوباء بالتالي آثمون جميما الا من عنصم ربك © بلتقي في وحدة لا فصام لها مع 
الفكرة العلمانية القائلة بأن الاغنياء والاقوياء عتاة ظالمون . ومن المعروف أن هله 
الآراء » التي اكثر من تردادها انبياء اسرائيل » قد طو”رت في تعابير اصبحت شهيرة 
على لسمان المسيح الايد حر ادرو الم لزي رع لصي اميه 
في الفرون الاولى . ونحن نعود فنلتقي بها مره اخرى ف الآبات الاولى من القرآن . 
وهذه الآراء تتجلى في موقف المداء المتراوح الدرجات تجاه الثروات »© وفي نصيحة 
للاغنياء »> هي أن بحسنوا استخدام اموالهم ©» وفي تهديد » هو عقاب الله . 

ولكن هذا كله بيمكن ان بظهر في صيع تتفاوت كثيرا بين القسوة والاعتدال ٠‏ 
وأقصى هذه الدرحات هي تلك التي تدعو الاغنياء الى التخلي عن كل ممتلكاتهم 
نصلحة الفقراء » كما فعل المسيح مع ذلك الفتى الفلسطيني »© والتي تحكم على 
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هو لاء الاغنياء بخطيئة شبه محتومة وبعقاب ااي لا برحم : فلأن اححل حول مدن 
سم الخياطة اهون من ان بدخل غني ملكوت الموات . اما الموقف المعتدل فيكتفي 
بان يطلب من الاغنياء صدقة معقولة > وبآن بحذرهم من أخطار ثرواتهم على خلاص 
روجهم ؛ دون ان بحر مهم الامل بمغفر ° من ألله ورحمة 5 ولحو هنذ١‏ الاتحاه امعتدل 
نفل الآبات الاحدث نزولا في القرآن © حيث نجد اتجاها لرد المشكلات الاجتماعية 
الى المساواة امام الله وللالحاح على أن في الآخره تمعويضا عن محتوم حور المجتمع 
الانساني . هذا بينما بجنح التطر ف عادة الى تخيل المساواة في مجتمع انسساني مثالي» 
وقد بنساق الى محاولة تحقيق هذا المجتمع بوسائل انسسانية والى الاعتقاد بأنه انما 
بنفذ ارادة الله » وحينئد يصعب الا نرى في هذا الاتجاه بصمات الحرمان والاحقاد 
والتطلعات الاجتماعية لدى الافراد والجماعات © ويصعب الاخذ بالتفسير الديني 
والمثالي التفليدي الذي لا برى في هذا التطرف اكثر من مآل لموقف نظري أو لفسماد 
في مشاعر النعس ٠‏ وببدو ان الما ركسيين » الذين بتبعهم الآن كل المؤرخين تفر با » 
كانوا على حق حين اكتشفوا في ذلك مظهرا للصراع الابدي بين الفئات الاجتماعية حول 
بنابيع السلطة ومزاياها . 

هذا الاتجاه المتطرف » ف العصر الاسلامي الوسيط » عثر على سند له في 
شخص واحد من صحابة الرسول > هو أبو ذر الففاري . كانوا بنسبون اليه حملا 
تقول » مثلا » ان على كل انسان ان بنفق في سبيل الله او في اعمال البر كل ما فاض 
من ثروته أو من كسبه عن ضرورات الميش الكفاف . وقال انه اثار كثيرا من 
الضجيج بغد وفاة الرسول بحوالي عشر سنوات »© حين اكد ان الآبات القرآنية التي 
تتوعد الاغنياء الممتنعين عن الزكاة (۲۷) لا تنطبق على النصارى واليهود فحسب 
بل تنطبق ايضا على زعماء المسلمين . ريقال ابضا انه » وقد اصبح بهذا يمثل خطرا 
اجتماعيا » قد ابعد الى ناحية منمزلة » ونحن هنا ايضا لا نستطيم ان نميز على 
وجه الدقة بين التاريخ والاسطورة في هذه الصوره لاي ذر . ومن المحتمل أن بكون 
لهااساس من الواقع . على انه أبا كان الامر فقد حظي أبو.ذر بشعبية ضخمة 
ومفاجئة في العالم الاسلامي في القرن العشرين . فلقد وجد فيه اليسار الاشتراكي 
والشيوعي استاذا ذا سبق »© او هو على الاقل قد اتخذ من قصته برهانا على ان 
الافكار ذات الاتجاه الاشتراكي ليست غرببة عن التفاليد الاسلامية . بل لقعد بلع 
الامر ببعض المؤلفين ان استدلوا من مثاله على ان الشيوعية هي الجواب على النزعة 
الاسلامية الاساسية . واليمين الاسلامي لم بقصر هو الآخر في استخدام هذه القصة 
ليبرهن على أن الاسلام كان منذ البدابة معنيابالمسالة الاجتماعية ©» وعلى أنه تحمل 
لها حلا بفوق الحلول الحديثة التي بسمونها راسمالية 
كان كفي أن بعود ١‏ ن الى يفترض انه نظرية أبي ذر © ي الى اعاده توزيع 
الثروات عن طريق الزكاة . وهذا قول سنعود الى نفاشه فيما بعد . 


واشتر عر که وشيوعية » اذ 


۷ - « با ابها الدين آمنوا ان كثيرا من الاحبار والرهبان ليأكلون اموال الناس بالباطل ويصدون 
عن سبيل الله © والذي بكنزون الذهب والفضة فبشرهم بسطاب اليم » ( التوبة » )؟ ) . 
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اما ما بهمنا استخلاصه من ذلك الآن > فهو ان قصة ابي ذر » كما رسمت من 
خلال الاحاديث ومن خلال تاريخ العصور الوسطى » تعبر بالفعل ل بصرف التظر 
عن احكام الدين ‏ عن احتجاج المحرومين على ما فرض عليهم من حرمان ليكون 
للاغنماء والاقوداء الر فاه والسلطة . وهذا تيار و جد على صور مختلفة > صور هادئة 
لا خطر منها على النظام الاجتماعي ©» واخرى نضالية وثورية » ولكنه على آية حال 
لم يكن بذي اثر حاسم » اضافة الى انه كان بتعارض مع اتجاه محمد نفسه . ولقد 
كان علماء الازهر على حق »© عام ١514‏ »© حين ردوا على من بدعي ان الشيوعية من 
صلب الاسلام استنادا الى ابي ذر » بسرد آبات من القرآن واضحة الدلالة . فالواقع 
ان القرآن يوصي بكرم معتدل » لا تقتم فيه ولا اسراف (انظر سورة الأاسراء » 51 »© 
والشعراء » 1۷ ) (۲۸) » وتشربعه يشان المواريث »© مثلا » بفترض بالضروره استقرار 
الثروات المكتسبة » التي لا بعترض عليها الدين ولكنه بنظمها . وبهذا المعنى » اذن» 
كانت فتوى الازهر على حق حين اعلنت بكل قوة : لزلز شيوعية في الاسلام » (15) . 

ولقد تبنت بعض الشيع الاسلامية في العصور الوسعلى هذا الموقف المناهض 
للثروة » بعضها بتعابير من الصوفية والزهد » وبعضها بلهجة اقرب الى النضال 
الثورى »© على درحات متفاوتة بلا حصر . ولكنها ظلت ذات اثر محدود او تخلت 
فيطريقها الى السلطة ‏ عن جوهر دعوتها على هذا الصميد. فالطائفة الاسماعيلية 
مثلا كانت شديدة المناهضة للثروات المكتسسبة »© ثم كانت لها السلطة مدى سنوات 
كثيرة في تونس ثم في مصر (.؟) © فلم تتخذ آبة اجراءات تنتقص بها من هذا الحق . 
رالقرامطة وحدهم ¢ الذين بدو أنهم فرع من تلك الطائفة © هم الذين أقاموا في 
البحرين » حين استولوا على السلطة فيها » نظاما تعاونيا بين الاحرار ( علما بأنه 
كان ى ورون الترافطة هدد كير او ا ا E U‏ 
فورض ضرائلب باهظة على الاغنياء لتمويل بيت الال ونفقاته من اجل الففراء ٠:‏ شي 
نشبه من بعيد فكرة « دولة الر فاه » التي تجد صورة بدائية لها اليوم في الدول ذات 
الخدمات الاجتماعية النامية » مثل بربطانيا . 

خلاصة القول + اذن » ان اقصى العدالة التي كان ببتفيها اولئك المسلمون 
الاكثر حر صا على الولاء للمثّل الاعلى القرآني » كان بتمثل في اللامح التالية : دولة 
تحكم وفق المادىء الموحى بها من الله » وتعامل جميع المؤمنين بالتساوي تجاه 
الشربعة السماوبة ©» وتحقق في قلب الجماعة الاسلامة تكافلا واسعا على حاب 
المحظوظين ولمصلحة الفقراء . وهذا هو المثشل الاعلى الذي حاولت الحركات 


۸ شر الولف الى هاتين الآنتين : « ولا تحمل بدك مشلولة الى عنقيكث ولا تطها كل الط 
نتععد ملوما را » ©» « والدين اذا انفقوا لم برفوا ولم بقتروا © وكان بين ذلك قواما » . 
[المترجم). 


4" راجم نص هذه الفتوى في جر بدة 9 الآهرام 5 القاهرة )؛ عدد ۲۸ اذار لمةا|ا ۰ 3 


۰ لدم صن الواضح هنا ان المؤلف بقصد الحديث عن الفاطميين ©» اخذ! بقول الاسماميليين 
بان الفاطميين فة منهم . ( المترجم ) . ١05‏ 
و 
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الاصلاحية والثورية » الكثيرة في التاريخ الاسلامي › ان تحققه اكثر من مرة . وقد 
وصفه بعضيهم بأنه مجتمع مثالي بلا طبقات » وهو وصف كان يمكن ان يصح لو اننا 
تخلينا عن التعريف الموضوعي لكلمة « الطبقة » لنأخذ بتعريف ذاتي » تعريف لا يدخل 
في إغتباره الا الفوارق بين شرائح اجتماعية « افقية » © هذه الفوارق التي تمنح 
الآمتيازات لفئة وتحرم منها فئة اخرى . وهذا ما فعلته الثورة الفرنسية » مثلا » 
حين ظنت انها تخلق محتمعا بلا طيقات لانها الفت « الطبقات » الثلاث السابقة واعلنت 
ان كل الفرنسسيين اصبحوا بعدها سواء امام القانون . اما الفوارق الباقية » كتلك 
القائمة مثلا بين الاغنياء والفقراء » فقد اعتبرها كثيرون كبيقية من لا مساواة أصيلة › 
لا سبيل الى تصفيتها » بقية من فوارق طبيعية كتلك الفوارق بين الكبار والصفار ©» 
أو بين الاصحاء والضعفاء »© ولا تؤلف ابدا اسبابا « وجيهة » تصلح مناطا للحديث 
عن وحود « طبقات » . لذلك لا ستغرب ان بكون المثل الاعلى لدى اكثرية المسلمين 
في العصر الوسيط هو المساواة امام القانون الالهي وحسن تطبيق هذا القانون على 
أبدي الموظفين والقضاة الموكلين به في الحياة الدنيا . وظلت الفوارق بين الاحرار 
والعبيد » بين الاقطاعيين والمحرومين » بين الاغنياء والفقراء » بقية من لا مساواة 
أصيلة لا سبيل الى اجتنابها » ولا هي تنال بالاذى ‏ الا في حالة «اساءة الاستعمال» _ 
المسماواة الوحيدة التي كانت ابة دولة تملك ان تحققها على هذه الارض . 


وليس لنا ابدا ان نتتهم اناس العصور الخوالي بانهم لم يرتقوا الى مشل اعلى 
لم يكن ليتطابق مع ظروف زمانهم . ولكننا لن نكون اقل بعدا عن المنطق اذا نحن 
نقلنا مثلنا الاعلى الراهن الى ذلك الزمان وحاولنا ان نكتشغه فيه من خلال اساطر 
مصطنعة . كما ان محاولة رد تطلعات وعينا اليوم الى تطلعات عصر خلا هي محاولة 
أصدق وصف لها هو الرجعية . فالعدالة كما تصورها القرآن »© والعدالة كما 
تصورها مسسلمو القرون الوسطى تحت نفوذه »© والعدالة كما بتصورها الثل الاعلى 
الحديث » لا بمكن ابدا أن تكون الشيء نفسه . ومن الحكمة ان نكون على بيئة 
من ذلك . 


التعامل الاقتصادي في العالم الاسلامي الوسيط 


القطاع الرأسمالوي 


اما وقد عرضنا الموأقف النظرية للقرآن والسنة » فقد آن لنا أن نبحث عن 
مدى ما اخذ به المسلمون عمليا من هذه المواقف ٠‏ وان نتساءعل ‏ بصورة أعم ‏ هل 
عر ف العالم الاسلامي صيفة الانتاج الراسمالية او قطاعا « راسمالويا » » ما دام من 
المتفق عليه لدى الجميع ان « الوضع الاجتماعي الاقتصادي الرأسمالي » ( أي النظام 
الراسمالي الحديث ) لم يكن في اي وقت نظاما اقتصاديا لاي من البلدان الاسلامية 
شل العصر الراهن . 

والجواب هو أنه لا ريب ابدا في ان القطاع الراسمالوي قد نما في هذه البلدآان» 
وعلى صور مختلفة » وان الصورة الاكثر جلاء هي الصورة التجاربة . فتطور التجارة 
الراسمالوية في العصر الاسلامي امر معروف . ولذلك بكفينا هنا التلخيص . 

المجتمع الذي ولد فيه الاسلام » مجتمع مكة » كان مركزا للتجارة الرأسمالوية. 
فسكان مكة » من قبيلة فريش »2 كانوا بثمرون رؤوس اموالهم بالتجارة وبالقرض 
بفائدة » وفق ما بسميه ماكس وبر بالاسلوب العقلاني . فهم بشراء السلع وبيعها 
لم بكونوا بهدفون الا الى تنمية رؤوس اموالهم تلك »© لا بخفف من ولوعهم باهتبال 
كل الفر ص للكسب أي عامل اخلافي أو ديني » ولا أي وازع من وجاهة . بل كان هذا 
هو ما بأخذه عليهم القرآن . فتقاليد السخاء الذي تفتضيه الزعامة » والطبيعي لدى 
رؤساء القبائل في الصحراء » كانت لدبهم في طربق الزوال . وشعائر العبادات كانت 
00 الى اكثر من ضمانة رضى الارباب على الصفقات التي كان 
بعقدها تجار مكة . أي اننا هنا »© اذا اردنا استعمال اصطلاح « كارل بولانيي » » امام 
اقتصاد « تحرر من قماطه » © بل تحرر منه كل التحرر . فلقد كانت الاعوشال 
الاقتصادية تحري في اطار ادوار اقتصادية موزعة على منظمات اقتصادية دائمة هي 
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الشركات التجارية . وهيكل العلاقات بين هذه الشركات لم يكن ابدا حبيسا في 
» قماط ,4 غير اقتصادي » كعصبية القبيلة مثلا » بل كان هذا الهيكل نفسه 
اقتصاديا » بقوم على سوق تتراوح فيها الاسعار » في المجال الداخلي ؛ تبعا للمر رض 
و بو حه حاص . اما ی العلا قات التجاربة مع الدول المحاورة ؛ حيث كانت 
ود « الترائريت » تؤلف اكثر ربحهم »© فقد كان على التجار المكيين ان بأخذوا 

لى حد ما بأنظمة التسعيرات الثابتة التي كانت تفرضها تلك الدول . على ان ما قد 
و اك قله اليد عرق سن CEO‏ لل در ل 
بل كانت تفرضه عليهم المجتمعات الخارجية . ولذلك يمكن القول ان الاب « هنري 
لامنس » و « مارتن هارتمان » كانا » الى حد ما » على حق في الحديبث عن وجود 
« رأسمالة » في مكة . ومع ذلك فان مكة لم تكن اكثر من جزيرة صغيرة في صحراء 
الجزيرة العربية الواسعة » التي كانت ما تزال في مرحلة اقتصاد الكفاف في مواردها 
الجوهرية » ولم تكن توجه من انتاجها نحو السوق الا جانبا بالغ الضآلة . وكانت 
تجارة التوابل التي تجتاز الجزيره العربية تعود بموارد مالية على منظمي القوافل 
من القرشيين بصورة خاصة ومن المحتمل ابضا انها كانت تعود ببعض الفائدة على 
رؤساء القبائل المختلفة التي تجتاز ارضها هذه القوافل )١(‏ . وببدو ان هذا كان 
كافيا لاحداث بعض اليقظة في الحياة التعليدية في شطر كبير من الجزيرة › ولكنه مم 
ذلك كان بعيدا عن الكفابة ليستطيع ان بكون منطلفا لاقتصاد رأسمالي حما اذ كيف 
كان لراس الال التجاري والنقدي ان يستوعب الفاعلية الانتاجية ؟ واي انتاج كان 
مستطاعا وانة اسواق كان بمكن أن تكتسسب 7 

ثم اتت بعد ذلك مرحلة انتقال اصبح فيها العرب ارباب امبراطورية واسمة 

الارجاء » تردهم منها ارباح ضخمة » بمجرد انهم بصوره مباشرة أو غير مباشرة ل 
كانوا بتقاضون شطرا من الجزبة المفروضة على الاراضي المحتلة وسكانها . ويكاد 
بكون ثابتا انهم » في هذه المرحلة > افسحوا المجال امام رعاباهم لممارسة التجارة 
والربا » محتفظين لانفسهم بالمناصب الادارية المجزبة »© أو مكتفين بالرواتب التي كانت 
الدولة الجديدة تجريها على كل من اشتركوا من اهلها في الفزو . على ان بعض 
القرشيين ظلوا على ما كانوا عليه وآباؤهم قبلهم ‏ من نشاط تجاري »© نذكر منهم 
سعيد بن السيئْب ؛ الذي كان رجلا معروفا يورعه » بتقاضى مرتبا مسن الدولة ؛ 


e س“‎ 


3 كانت الثورة العناسية ) عام V0.‏ ) ¢ فكان ما حاء معها من مساواة لسن 


١‏ هذا آمر ثابت © لا تؤكده النصوص المربية فحلب © بل تعترف به المصادر الاجنبية 
في ذلك المصر . ففي موسوعة ( التاربخ الطبيعي ) التي وضمها « بلينيو » الروماني ( في القرن الملادي 
الاول ) نجد اشارة الى ان البخور » مثلا > كان بحمل من جنوب الجزيرة العربية الى غزة على 
ظهر الجمال في خمس وستين مرحلة » فتدفع عنه عالدات كثيرة الى زعماء القبائل اليدوية الاين 
«حتاز اراضيهم : « كان هناك ثمن للماء » وثمن للعلف »© واجر للمرابط © ورهم على المرور ©» بحيث 
كانت تكاليف الجمل الواحد حتى شواطئنا تبلغ 14۸ درهما رومانيا » (أى ما يمادل ۲١۷‏ كيلو 
عراما من الفضة تقريبا ) . 


€ 


عرب وغير عرب » ومن ضمان اخذ الاكثرية الكبرى بالاسلام > ومن استعراب جائب 
كبير من الامبراطورية » عوامل ادت الى شيوع التجارة بين كل الطبقات ؛ على الاقل 
بالقدر الذي تسمح به ظروف الحياة الطبيعية . كما ان اتساع نطاق الدولة » 
وشمولها مناطق كانت مستفاة من قبل بعضها عن بعض » أعطيا التجارة سوقا ضخمة» 
وادخلا جدبدا من اللع المتنوعة في دارة اقتصادية مشتركة . اذ ذاك بدا العهد 
الذهبي للازدهار الافتصادي ف الامبراطورية الاسلامية © وبالدرحة الاولى للازدهار 
التحارى . وبمكن القول ان هذا العهد » وان تباطأً النشاط تدريجيا فيه > قد 
استمر بصورة اجمالية حتى نهاية القرن الرابع عشر . وكانت فاعليات الباعة خلاله 
منطبقة كل الانطباق على المعابير التي وضعها ماكس ويبر للنشاط الراسمالوي : 
_ينتهزون كل فرصة للكسب »© وبحسبون نففاتهم_ ومواردهف واربا سس 
.نقدية . ولو شئنا لاعطينا على ذلك الف شهادة » ولكن من الممكن الاكتفاء بتعريف 
التجارهة كما بحدده ابن خلدون © مؤرح المرن الرابم عشر وعاله الاحتماعي الكم » 
فهو شدهادة مغنية قاطمة (۲) : 

)) اعلم ان التجارة محاولة الكسب بتنمية الال » بشراء الساع بالرخص وبيعها 
بالعلاء © ایا ما كانت السلعة » من دفيق (۳) أو زدع او حيوان أو فماش . وذلك 
القدر النامي سمى ربحا. فالمحاول لذلك الربح اما ان سختزن السلعة وتحين بها 
حوالة الاسواق من الرخص الى الغلاء فيعظم ربحه » واما ان بنقلها الى بلد آخر 
اح ات لماي a‏ ون E ls‏ حت al‏ جيه بن رد e‏ 

بعض الشسيوج من التجار لطالب الكشف عن حقيقة التجارة : انا أعلمها لك في كلمتين : 

شتر الرخيص وبع الغالي » وقد حصلت التجارة » » اشارة منه بذلك الى المعنى 

فررناه » . ( ص ٩۱١‏ ) . 

ولنضف الى هذا الاستشهاد ما بقوله ابن خلدون بمد قليل » في لهجة 
الارستفراطي المتعالي 6 حول سو ء اخلاق الماعة (€) ۰ 

« التاجر مدفوع الى معاناة البيع والشراء وجلب الفوائد والارباح . ولا بد في 
ذلك من المكايسة والمماحكة والتحذلق وممارسة الخصومات واللجاج . وهي عوارض 
هذه الحرفة . وهذه الاوصاف تنقص من الزكاء والمروءة وتحرح فيهما» لان الافعال 
لا بد من عود آثارها على النفس ... وتتفاوت هذه الآثار بتفاوت أصناف التحار 


۲ ل في كل ها استشهد به المؤلف من مقدمة ابن خلدون اعتمدت على النخة التي حققها 
الدكتور علي عبد الواحد وافي ( طبمة القاهرة ٠١٠١١۷‏ 1955 ) © وارقام الصبفحات التي اذكرها 
مع كل نص هي ارقام الصفحات امتسللة في الطبعة » بصرف النظلر عن الارقام الخاصة بكل 
جزء . (المترجم ) . 

٣‏ في بمض الطبعات الابقة للمقدمة وردت هله الكلمة بصيفة « رقيق » » والمؤلف برى 
إن نصحيح الدكتور الوافي تصحيف في غير مطه »> مع ان الظاهر هو المكس © اذ بستغرب الحديث 
عن الرقيق بينما ابن خلدون بتحدث في بقية المقطم عن « اختزان اللعة » . (الحرجم ) . و 

) ب نلاحظ أن الفصلين اللدين استقي منهما الاستشهاد التالي بحملان عنوانين سيران الى 
ان « خلق التحار نازلة عن خلق الاشراف والملوك ٠‏ و ١‏ نازلة عن خلق الرؤساء » ٠7‏ الج 
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في اطوارهم . فمن كان منهم سافل الطور محالفا لاشرار اساعة أهل الغفش والخلابة 
والفجور في الأثمان اقرارا وانكارا » كانت رداءة تلك الخلق عنده اشد ... والا فلا 

ي دانير المكانسة والمماحكة في مروءته . ووحود الصنف الثاني نادر وأقل من 
البإ . وذلك أن يكون الال قد وجد عنده دفعة بنوع غريب او ورئة عن أحد من 
اهَل بيته فحصلت له ثروة تعينه على الاتصال بأهل الدولة وتكسسبه ظهورا وشهرة 
بين أهل عصره »© فيرتفع عن مباشرة ذلك بنفسه »© ويدفعه الى من يقوم به من وكلاثه 
وحشمه » ويسهل له الحكام التصفة في حقوقه .. فتكون مروءته ارسخ وأبعد عن 
تلك المحاجاة » ( ص ٩۲۲‏ ۹۲۳ ) . 

من هنا نرى بكل جلاء ان ابن خلدون » الذي يعرف كيف ينغد بنظرته الثاقبة 
الشاملة الى كل الوسط الثقافي المحيط به » كان يرى أن شأن البائع هو ان 
سسعى » دائما وني كل مكان »© وبأبة وسيلة » الى كسب الال . بل هو يقول لنا أبضا 
ان المطل في دفع الدين ثمنا للبضاعة مجحف بالربح »© لأنه يودي الى « تفطيل 
المحاولة في تلك المدة » وبها نماء المال » ( ص ٩1١‏ ) . وهذا يعني أن التجار لم 
بتعودوا ان بتر كوا راس مالهم في عطالة . وفي كتاب آخر عن التجارة (ه) ©» بعتقد 
المؤرخون انه بعود الى القرن الحادي عشر > نحد تمييزا بين أاصناف مختلفة من 
الباعة » كلهم بمارس عمله في مناخ بنطبق كل الانطياق على معادیر « ماکس وببر » 
في تعريف الاقتصاد الراسمالي . فهناك «الخز ان» » الذي بشتري بالسعر الرخيص 
وببيع متى ارتفع السعر » بما يفترضه ذلك فيه من قدرة على التنبۇ بالظروف 
واختيار الاوقات المناسبة للصفقات . وهناك «الر كاض» » التاحر المتنقل العامل 
ي التصدير © الذي يجب ان بکون بين ندنه معلومات دائمة التجدد عن الاسعار في 
البلدان التي تصرف فيها بضاعته وعن رسوم المكوس ليستطيع التوثق من أسعاره 
وارباحه مع حسبان نفقات النقل . وينبغي ايضا ان بکون له في تلك البلدان وکيل 
امين » ومستودع بخزن فيه بضاعته دون مخافة الاخطار عليها . وهناك فئة ثالثة 
من التجار هي فة « المجهزين » » اصحاب راس الال في شركات التوصية أو 
المضاربة ©» وهؤلاء أبضا بحب ان بحسسيئوا اختيار مضارببهم » أي ش ركائهم الذين 
بتجرون بأموالهم . وبالاضافة الى هذا يتضمن الكتاب مجموعة من النصائح العامة 
تو حي بالمناخ نفسه . مثلا : اذا انت لم تنجح في تجارة فعليك ان تحاول أخرى كما 
فعل الرسول »© وعليك ان تعرف كيف تخفض اسعارك »© وكيف توزع هداباك بحيث 
تكون مجدبة مجزية المردود »2 الخ .. وبلاحظ القارىء ان هذا الكتاب بوصي بخفض 
السعر بغية اجتذاب الشاري » بينما الامام الفزالي ينصح بمثل ذلك ابتغاء لمرضاة 
الله ومعونة لأخ في الايمان » الخ ... 

اما كون السعي الى الربح قائما باستمرار على اساس نقدي في المجتمع الذي 
بصفه ابن خلدون »© فأمر واضح لديه. يقول : « ان الله تعالى خلق الحجرين المعدنيين 
من الذهب والفضة قيمة لكل متمول » وهما الذخيرة والقئية لأهل العالم في الغالب› 


ه ‏ هو « كتاب الآشارة الى محاسن التجازة » © تأليف ابي الفضل جعفر بن علي الدمشقي . 
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وان اقتني سواهما في بمعض الاحيان فانما هو لقصد تحصيلهما بما بقع في غيرهما 
من حوالة الاسواق التي هما عنها بمعزل » فهما أصل المكاسب والقنية والذخيرة » 
( ص 85 ) . وليس هذا فحسب» بل اننا نجد في الكتب الاسلامية المخصصة 
بالاقتصاد في العصور الوسطى تعريفات حلية » وصالحة حتى الآن » توضح أهمية 
المعادن الثمينة ( مسسكوكة او غير مسكوكة ) كميزان ضروري للمبادلات بين السلع 
والخدمات نتيجة لتوزيع العمل » هذا التوزيع الذي يعللونه بتكاثر الحاجات الانسانية 
الطبيعية والحضارية تكاثرا ادى الى التخصص في التقنيات () . 

ولگن واي اي نوي لوس و يدا ل وو eer‏ 
العقارية » كما بشترط ماركس ( لدخول المرحلة الراسمالية ) ؟ من المؤكد ان المالم 
الاسلامي الوسيط قد عرف ثروات ضخمة من النقد والمعادن الثمينة . ولكنه صحيح 
ايضا ان ذوي انثروات كانوا غالبا ما يضعون جانبا منها على الاقل على شكل 
اراض» حتى بدا هذا لبعضالباحثين قرينة تشر شبهة التطور في اتجاه لا راسمالي(۷). 
ولكننا نجهل النسسبة بين الاموال الموظفة في الاراضي والاموال المعاد استثمارها في 
التحارة . ومن الموُكد ان هذه النسسبة كانت الى حد بعيد ترتبط بالزمان والمكان 
والظروف . وابن خلدون »© مره اخرى) هر الذي رفح لكا الراق ي هله الاي 
« ان العقار فى آخر الدولة وأول الاخرى » عند فناء الحامية وخرق السياج وتداعي 
المصر الى الخراب » تقل الغبطة به لقلة المنفعة فيها بتلاشي الاحوال فترخص 
قيمها (۸) ©» وتتملك بالاثمان اليسيرة وتتخطى بالميراث الى ملك آخر © وقد استجد 
الصر شبابه باستفحال الدولة الثانية » وانتظمت له احوال رائعة حسنة تحصل 
معها الغبطة في العقار والدبار لكثرة منافعها حينئذ » فتعظم قيمتها » ويكون لها خطر 
لم يكن في الاول . وهذا معنى الحوالة فيها . ويصبح مالكها من اغنى اهل المصر » 
وليس ذلك بسميعيه واكتسابه » اذ قدرته تمجز عن ذلك . وأما فوائد العقار والضياع 
فهي غير كافية لالكها في حاجات معاشه »© اذ هي لا تفي بعوائد الترف واسبابه © 
وانما هي في الغالب لسد الخلة وضرورة المعاش . والذي سمعناه من مشيخة البلدان 
ان القصد باقتناء المالك من العقار والضياع انما هو الخشية على من بترك خلفه من 
الذرية الضعفاء ليكون مرباهم به ورزقهم فيه ونشوؤهم بفائدته ما داموا عاجزين 


1 المرجع السابق . ونجد مثلل هذا التحليل ابضا لدى ابن الربيع ( في القرن الشالث 
عشر 1 ) وهو تحليل استقي فيما يبدو من كتاب ١‏ الاقتصباد » الوناني المفقود الاصل . ولكن ©» 
اذا كان العرب قد اخذوا بهذه الافكار الاغريقية « مع بعض التعدبل » فمعنى ذلك انهم متبرون 
انها كانت لا تزال صالحة . 

۷ مثال هذا الاتجاه » هذا الرأي الذي نجده لدى القاضي ابي علي المحن التنوخي 
( في القرن الرابع الهجري ) في كتابه « الفرج بعد الشدة » : الرجل الحريص بوظف .هم / من 
أروته في الإراضي فيميش من ريمها »> ويكنز 516 / منها احتياطا للكوارث الطارئة » ويخصص ٠١‏ / 
لاملاح منزله وتاثيثه وتزينه > وبسلم ه / مها الى ١حد‏ التجار على أساس التوصية . ولكه مثالة 
لا بصلح تعميمه . 038 

م ب الخلط بين المدكر والمؤنث غلط وارد في النص على هذا الشكل . ( المترجم ) ° 
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عن الاكتسابر » فاذآأ اقتدروا على تحصيل المكاسب سهوأ فيها بأنفسهم ۰ وربما 
بكون من الولد من يعجو عن التكسب لضعف في بدنه او 1فة في عقله المعاشي » فيكون 
ذلك الغتذار قواما لحاله . هذا قصد المترفين من اقتنائه . واما التمول منه واجراء 
اجوال المتر فين فلا . وقد يحصل ذلك منه للقليل او النادر بحوالة الاسواق وحصول 
الكثرة البالفة فيه والعالي في جنسسه وقيمته في المصر . الا ان ذلك اذا حصل ربما 
امتدت اليه اعين الامراء والولاة واغتصبوه في الفالب أو أرادوه على بيعه منهم» وثالت 
اصحابه منه مضار ومعاطب » . e‏ .لم ) . وحلي من هذا النص انه اذا 
كان للملكية العقارية انتبلغ شأوا من الاهمية السياسية » فالثروه ذات الشأن كانت 
في الدرجة الاولى في نظر ابن 0 ثروه نقدبة » وان توظيف الاموال في الاراضي لا 
بمكن أن بمثل الا جانا ثانوبا من الثروه . 

ونمو التجارة البالغ في العصر الاسلامي الوسيط بكشف كذلك عن ان جانبا 
من الانتاج على الاقل كان موجها نحو السوق »© نحو قيم المبادلة . صحيح ان هناك 
من لاحظ ان قسسما كبيرا من هذه التجارة كان تجارة « ترائريت » لا تخلف أي اثر 
على بنى الانتاج في البادان الاسلامية نفسها » ولكن من الصحيح ابضا ان قما مهما 
آخر من هذه التجارة كان داخليا » بقوم على تبادل المنتجات بين مختلف اجزاء العالم 
الاسلامي . وهذا ما يظهره التخصص الكاني بمنتجات الحرف اليدوبة والزراعة . 
فكل ما كتب في الجغرافيا خلال العصر العربي الوسيط مملوء بالاشارات الى هذه 
التخمصات » بلجلها في كل فصل بتحدث عن مدئة أو منطقة . ونستطيع ان نذكر 
مثالا على ذلك ما أورده « ب . سبولر » بشبأن التحارة الابرانية بين القرنين السام 
والحادي عشر . فمدن الشمال والشرق »© ولا سيما « قزوين » و« كوم » »© كانت 
تصدر بالدرجة الاولى أقمشة تحمل غالبا اسم المدينة التي صنعت فيها وتصل 
احيانا الى اوروبا . وكانت بعض المدن تصتتع الحرير على اشكال مختلفة » واخرى 
تصنع الجلود او السجاد او السيور . كذلك كانت هناك مدن ومناطق متخصصة 
صد بر الصابون والدلانك وماء الورد أو فسائل اللخل © أو المطور والشمم 
والعسل والزعفران والاصباغ . وكذلك نلحظ وجود زراعات كثيرة مخصصة 
للتسويق » كالثمار طازجة ومجففة » ولا سيما التمور » وكقصب السكر والتوابل . 
كما كانوا يربون الخيول والجمال للتجارة » ويصدرون الاسماك المجففة من بحر قزوين 
وبحر آرال والخليج المربي » ويصنعون في بعض المدن للتصدير اسلحة واواني للطبخ 
واوعية من نحاس وموازين » كما يبصنعون فطع الاثاث في المناطق الفنية بالخشب › 
ولا سيما افغانستان وسمرقند . اما المنتحات الغذائية فكان منها ( كزيت الزيتون 
السوري الذي كان برسل عبر الفرات الى منطقة بغداد » وكتمور جنوبي المراق 
والجزيرة العربية » الخ ... ) ما يصدر بكميات ضخمة > مدللا على قيام تنظيم 
يله غ احيانا عتبة الاقتصار علي زراعة و واحدة . كما أن ها تعرقه عن اسعار بعض 
السلع بوك هذا الأنجاه نحو السوق : فلقد كانت هناك فوارق كبيرة في سعر السلعة 
الواحدة بين المناطق المنتجة وبين تلك البعيدة عنها » تختلف أرضا وففا لمدى اليسر 
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نحوي دراسات نظرية حول تشكل الاسعار في الوق الما لي رن 
المعاملات التي يمكن ان تخل با لمسار الطبيعي للعرض والطاب (5) . بل أن هناك حدثثا 
بعزى آلى الرسول » فيه مدع للتسعير الأجباري ولفرض حدود قصوى للاثمان وقيام 
اللطة تحدبد الاسعار )١.(‏ . 

على اننا مع الاسف نملك دلالات رقمية ؛ ومن المؤكد أن اقتصاد الكفاف كان 
هو السائد في قطاعات واسعة من مجموع البلدان الاسلامية > وان كان شأنها في ذلك 
شأن اوروبا في العصر نفسه . ولكن حصيلة المعلومات المتوفرة عن المدن والمناطق التي 
كانت بمض منتجاتها موجهة للبيع في مناطق اخرى هي في أدنى الحدود برهان على 
ان الانتاج للسوق كان مزدهرا الى حد كبير . ويكفي ٠‏ للاقتناع بأن هذا كان امرا 
محتوما » ان نذكر العدد الكبير من المدن التي لم تكن تستطيع أن تتمو ن بأغذيتها لولا 
(لريف المجاور او البعيد » وان نذكر ايضا كثرة الاختصاصات المهنية التي تشهد على 
مدى اتساعها وثائق ألر قائة على الاأسواق 2 قحن الحلي اذن ان هذا العدد الكبير 
والبالغ التشعب_من الحرف اليدوية كان بمثل انتاحا مهما الى آقصبى الحدود 
وموجها_نحو المبادلة . 

والى هذا الازدهار في راس الال التجارى ذى الاتجاه « الراسمالوى » البين» 
بيجب ان نضيف ازدهار راس الال النقدي في الاتجاه نفسه . فلقد كان الاقراض 
بفائدة ‏ وهو الصيفة المعروفة لنشاط راس الال النقدى ولازدهاره ‏ معروفا 
هو الآخر ف المجتمع المكي الذي ولد فيه الاسلام » وان كان الاب « لامنس » قد بالغ 
في عدد ١‏ رحال المصارف » في قريش ومدى نشاطهم ٠.‏ وهو دون ريب قد استخدم 
فيما بعد على نطاق بالغ الاتساع» على رغم تحريم الربا في القرآن . وهذا ما بيجب 
أن نبرهن عليه هنا ٠‏ لا ردا على الموّرخين المستشرقين الذين بعر فونه جيدا » بل 
ردا على عدد من مؤلفي الكتب الشمبية والدراسات الاقتصادية العامة والحقوقيين» 


1 بالاضافة الى الاحاديث التي ذكرناها في الحاشية رقم ۲١‏ في الفصل السابق » والتي 
تعمل ما يمى « ربا الفضل » و « ربا النسيثة » © تضم المحرمات المتوبة الى الحديث 
او المستندة الى تفده الفقهي قائمة طوبلة تدخل في الاتجاه الذي بتحدث عنه المؤلف . واهم 
وى و سه لوي سو ار ا ارو E‏ المخاطرة ) © وتلقي الركبان 
( أي الخروج الى ظا- المدينة او الميناء لاستقبال البضاعة الواردة وشرائها بالثمن اللخس قبل ان 
نصبل الى لوق ) »© وبيع حاضر لاد ( أي بيع اهل المدبنة للبدو » نفا لشبهة التفرير ) ©» 
والنجش ( اي الزيادة الكاذبة في السمر تغريرا تور > والمنابدة ( أى المزاودة الملنية ) ) 
والمزابنة ( اي بيع التمر على شجره بالتمر والعمل ) »© والاحتكار ( وان كان بعض اهل العلم ب كما 
بقول الترمذدي . قد رخصوا في الاحتكار في غير المطعومات ) . وهذا بالطبع اضافة الى بيع الشرر 
وبيع المحرمات ( المترجم ) . 

٠‏ ل بشي المؤلف بهذا الى حديث لابي سعد الخدري بقول : « غلا الاهر على عهد رسول 
الله صلى الله عليه وسلم فقالوا له : لو قومت لنا سسعهرنا » قال : ان الله هو المقوم ( او المسمر )6 
:ني لارجو ان افارقكم وليس احد منكم بطلبني بمظلمة في مال او نفس . » وقد ورد هذا الحديث 
بالنص نفه تقربا في اكثر كتب السنن . ( راجع : ابن حنبل الجزء 7 ص و » الترمذدي ر١٠‏ 
ب ۷۲ » ابن ماجة ك 6| ب ۲۷ » الدارمي ك ۱۸ ب ٠۳‏ » ابا داود ك ۲۲ ب 64 ) . (الترجم ) . 
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الذين يحسبون ن انهم باستخدامهم بعض الكلمات العربية الرنانة يستطيعون ن أن سرهنوا 
على ان تجزيم الربا قد اعاق المسلمين عن ممارسة أي نشاط اقتصادي من النمط 
الحدييثة ' ؛ اذ ان آراءهم تلقى اذنا صاغية لدى اولك الذين بنبهرون بعلمهم 0 الذين 
لاہ الاستعداد للقيول ينظربة ترضي عنصريتهم وعداءهم للعرب »© وان زيفوهما 
احيانا بستار من الاعجاب الكاذب بحضارة تقليدية بسبغون عليها المثالية بزعمهم أنها 
دسمّت عما انساق اليه العالم الحديث من لهاث وراء الال . 

وعلينا ان نلاحظ ان الكتاب المسلمين المحدثين انفسهم ب محمد حميد الدين» 
مئلا ‏ لا يجرؤون على الزعم بأن تحريم الربا قد طبئق على نطاق واسع في العصر 
الاسلامي . فمحمد حميد الدين © الذي بفسر هذا التحريم بأنه محاولة من اجل 
« تأميم التسليف » »© تقوم فيها الدولة الاسلامية بالاقراض دون فائده » لا كتشف 
من تطبيق لهذه الاحكام الا في عهد الخليفة عمر بن الخطاب ( من 155 الى ١٠55‏ م) > 
علما بأن هذا نقسه مشكوك فيه بالنظر لطابع المبالغة في ما احيطت به خلافة عمر 
من تمحيد مقصود رفعها الى مرتية المثالية . ولكن »> حتى لو اقتنعنا بالصحة 
التاريخية لهذه المصادر المتأخرة جدا » فان هذا لا بشمل الا حقبة عشر سنوات من 
تاربخ بمتد ثلاثة عشر فرنا . 

والدليل على ان تحريم الربا لم بود الى كثير من الآثار العملية » هو ان فقهاء 
الشريعة بذلوا الكثير من الجهد لاكتشاف اساليب يدورون بها من حول التحريم 
ل ا ا ا ا عا لب ر 
هذه الحيل » منها كتب أبي بكر احمد الخصاف ( المتوفى عام ۸۷٤‏ ) وابي حاتم 
محمود القزويني ( المتوفى عام ١.6.‏ ) ومحمد بن الحسسن الشيباني ( المتوفى عام 
٤‏ ) . ولقد كانت الحنفية ( التي بنتسب اليها الخصاف والشيباني ) اكثر 
مذاهب السنة الاربعة ترخيصا في هذا المجال » بتطبيقها مبداها القائل ان الضرورات 

تبيح المحظورات . ويجب ان نلاحظ ان المذهب الحنفي هو مذهب اكثرية المسلمين» 
اه كان نوع الفقه القانوني الرسمي في الامبراطورية العثمانية » اكبر الدول 
الاسلامية فيالعصر الحديث و0 دورا تاريخيا. اما المذهبالمالكي والطائفةالشيعية 
فهما مبدئيا متشددان » ولكنهما مع ذلك بقبلان ببعض « الحيل » . ولنذكر واحدة 
منها على سبيل المثال : ابيع هذا الكتاب الذي امامي الى فلان بمئة وعشرين قرشا 
على ان يدفعها لي بعد سنة » ثم اك شتر به منه على الفور بمئة قرش ادفعها له نقدا . 
واذ ذاك لا أكون قد أقرضت بفائدة » بل اكون بعت واشترت | حيلة تبدو مبتذلة ؛ 
صارخة التلفيق » ومع ذلك فانها نالت من الانتشار ما جعل سكان اوروبا الغربية 
في العصر الوسيط يستعيرون هذا الطراز من العقود ومعه اسمه العربي )١١(‏ . ونحن 
نجد « باسكال » عام 1161 » في « الريفية » الثامئة » بهزا من ذلك الاب اليسبوعي 


١١‏ - الاسم العربي الذي بطلق على هه الحيلة هو « بيع المخاطرة » ( وكان اسمه القديم 
بيع العينة ) . وقد انتقل هذا الاسم بشكله نفسه الى الاسبانية التي لا تزال كلمة 185018618 
تعني فيهما التدليس أو الفش © وكذلك كلمة 285018138 في البرتفالية . 
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الذي بشرح له مزايا « عفد المخاطرة » ذاكرا أن « الشيء الوحيد الغريب فيه هو 
الاسم » . بل ان مرسوما بابويا صدر عام ١11/9‏ يشجب « الخطأ » الذي بموجبه 
« بعتبر عقد المخاطرة مشروعا » . هذا الى أن براعة المحللين ©» اولئك الذين بحدون 
للناس مخرجا من كل مشكلة ضمير» امام هذه القضية بالذات وفيٍ مجتمعات اخرى 
مماثلة > كانت في الاغلب تهديهم الى نفس هذه الالاعيب دون أن بكونوا في حاجة 
انى الاستعارة . 

ولنأخذ مثال كتاب في الفقه بعتبر حجة لدى الشيعة (؟١)‏ . ان مؤلف الكتاب 
بعلن تحريم الربا من حيث البدا ولكنه لا يلبث ان يضيف : « على ان هنالك طريقة 
لتجنب الربا . مثلا : زيد يبيع عمرا مكيالا من القمح لقاء شيء ما » وعمرو من جانبه 
ببيع زبدا مكيالين من القمح لقاء شيء آخر . ولا كان الشسيثان اللذان اتخذا وسيلة 
لاجراء العقدين تافهي القيمة > وكانا قد أعطيا ثمنا للقمح © فان الربا لم بقع »© لان 
الآشياء المتبادلة ليست متماثلة جنسا ولا وزنا )١5(‏ . وبتم الاآمر نفسه اذأ تبودل . 
مقداران من جنس واحد ولكن من وزنین مختلفين على انهما هديتان متقابلتان )١1(‏ 
او على سبيل القرض » او اذا اعطى احد الطرفين مبلغا يزيد عما قبض ودفع 
هذه الزبادة على انها هبة . على انه في كل هذه الاحوال بشترط ان لا بكون هناك _ 
اتفاق خاص بستهدف التحايل على الحكم الشرعي » . 

وبقول مترجم هذا الكتاب الى الفرنسية عام ١419١‏ © وقد كان بومها قنصلا 
الفرنسا في تبريز : « من العسير ان بصل أحد الى اكثر من هذه السداجة في تعليم 
الناس طريقة قانونية للتلاعب على القانون » . والواقع ان المرء لا يستطيع الا ان 
بشاطره هذا الراي » لان القضية في بساطة هي انهم بحللون الفائدة المحرمة عن طريق 
عض الشكليات الاضافية . 

فما الذي نعرفه » في الواقع العملي » عن تطبيق التحريم وعن الحيل المستخدمة 
للتملص منه ؟ ان الجواب الكامل على هذا السؤال بقتضي أن تكون تحت تصر فنا وثائق 
من المحفوظات » نادرة وقلما دأرست »© او ان نستطيع استقصاء الامر في كميات 
ضخمة من المؤلفات العربية والفارسية والتركية وغيرها في مختلف المواضيع . وهذا 
ها لم بجر حتى الآن الا في حدود ضيقة . على اننا برغم ذلك نستطيع أن نسجل 
تعض الظواهر الواضحة الدلالة . 

لقد قال احد كبار الدارسين للتاربخ الاسلامي ان تحربم الربا قد جعل تجارة 
المال في العالم الاسلامي حكرة في ايدي المسيحيين اولا ثم في اندي اليهود من 


١‏ - هو كتاب « شرائع الاسلام » تأليف نجم الدين ابي القاسم جعفر بن محمد.الحلي ( اللمتوقى 
سنة ٦۷١‏ او ۷۲١‏ هجرية ) . 
٢‏ ب بينما بنقلب الامر » وتحقق « ربا الفضل » لو تساوى الشيئان جنسا ( بصرف النظر 
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بعدهم )١5(‏ ر ومن المؤكد على ابة حال ان تعايش المسلمين مع عدد كبير من الطوائف 
کان یسرم العثور فيها على من بسستديئون من ماله أو من بستعيرون :سمه في 
صعقاپټة ما كان دينهم يبيحها لو انهم صدقوا التقيد بأحكامه )١5(‏ . ولكن هناك وقائع 
كثِيرة على ان هذه الهواجس لم تكن في الغالب فى ضمائر ترعاها » على الاقل في بعض 
الامكنة وبعض الازمنة . فحيث كانت نكثر الطوائف غير المسلمة » كان المسسلمون 
في اكثر الاحيان بتركون لها عن طيب خاطر مهمة الاقراض على المكشوف » والتسليف 
العلني الصربح . على ان هذا لم يكن » بصورة عامة » بمنعهم من ان ينافسوها عن 
طريق القروض الربوية المتسترة بالحيل © اقتصادا لعمولة الوسيط . وسنرى فيما 
بعد ان هذا كان الوضع في المغرب »© برغم ان اليهود كانوا يمثلون فيه اقلية كبيرة دائمة 
الاستعداد لحمل وزر ابة معصية من هذا النوع نيابة عن المسامين . فان هذا لم يكن 
بمنع اولك المسلمين من أن تعم بينهم ممارسة الربا الفاحش »© ولو اتخذ هذا الربا 
صوره عقود تحترم شكليات الشريعة . وأقصى ما نستطيع أن ثوافق عليه اولئك 
الذين بلدون على أهمية التحريم الديني » هو ان بسر الاقتراض من المرابين غير 
المسلمين كان يفتح الباب امام تخصصهم في الربا » في مجتمع كان الكثير من الحرف 
فيه اختصاصا لبعض الفئات الدينية أو العرقية او الاقليمية . وهكذا اصبح 
المختصون بالتسليف الربوي هم اليهود في المغرب » واليونانيون وغيرهم من الاجانب 
في مصر الحديثة »© والتجار الهندوكيون في الهند » كما كان شان اليهود واللومباردبين 
في اوروبا العصور الوسطى » وشأن رجال مصارف ( الشانسي ) في الصين القديمة. 
ولكن » حيث كانت هذه الطوائف من ضكآلة العدد بما لا كفي للقيام بهذه المهمة © لم 
يكن المسلمون بتورعون عن ممارستها . بل » حتى حيث يوجد اولك المتخصصون» 
كان هناك كما سبق لنا القول مسسلمون كثيرون لا بتعالون عن منافستهم تحت 
ستار آخر ©» هو في الاغلب ستار جد رفيق . واليك بعض الامثلة التي لا تدع سبيلا 
الى الشك في هذه الحقيقة . 

لنقرأ الجاحظ »© وهو كاتب عربي عاش في القرن الثاني للهجرة ( التاسع 
الميلادي ) في العراق » ولا سيما في البصرة حيث ولد . وقد كان بالغ الذكاء واسع 
الثقافة > ذا اسلوب فكه ذكي » وهو قد خلف آثارا ساخرة » متنوعة الالوان » بالغة 
الواقعية » اشهرها كتاب « البخلاء » )١9(‏ . نراه في هذا الكتاب بحدثنا اولا بنوادر 
اناس كانوا يجتمعون في المسجد » « ممن بنتحلون الاقتصاد في النفقة » والتثمر 


٥‏ - لوبي ماسينيون 4 في دراسته عن « اثر الالام في العصور الوسطى على نشوء المصارف 
اليهودية وازدهارها » . وتجد هذه الدراسة ې 'مجموعته « اوبرا مينورا »4 » طبع دار المارف © 
دروت ”5517| . 

1 ان المحرمات في اطار الدين الواحد ليست بصورة عامة مرعية الاجراء في العلاقات بين 
طوائف الاديان المختلفة . 

. ١۹٥۸ في انصوص المتقاة من « اللبخلاء » ©» رحمعت الى طيمة دار المعارف © القاهرة‎ ١9 
. ) (المترجم‎ 
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للمال » من اصحاب الجمع والمنع . وقد كان هذا المذهب صار عندهم كالنسب 
الذي لجمع 0 التحاب 3 وكالحلف الذى بجمع على التناصر 6 وکانوا اذا التقوا في قي 
حلفقهم تذاكروا هذا الىاب وتطارحوه وتدأارسوه ؛ التماسا للفائدة »› واأستمتاعا 
بذكره » . ( ص ۲۹ ) . ومن هؤلاء بخيلان بصريان كانا بشتغلان بالتعيين [ أي ببيع 
العينة : ببيعان السلعة بثمن الى اجل » ثم بششتريان السلمة نفسها من المشتري 
نفسه في المجلس نفسه بثمن أقل ©» حتى لا يقال ربا ] . وكان أولهما « بعين مالا 
عظيما 4 ولم بكن له وارث »© فكان بسخر ببعضهم فيقول عند الاشهاد : قد علمتم 
لهذا » ( ص 1.5 ) . اما الثاني وبدعى ابا سعيد المدائني ‏ فكان « اماما في البخل 
عددنا بالىصر ه 1 وكان من كار المعيئين وفيأسيرهم ٠‏ وه وكانت له حلقة بفعد فيها 
اصحاب العينة واابخلاء الذين بتذاكرون الاصلاح » ( اي التقتير ) . ومن نوادره 
انه « اتى رحلا من ثقيف بقتضيه الف دئار . وقد حل عليه الال ... فاما طال 
في المراث » ثم رضينا منك بالربح اليسر » بالذي ظنناه بك من حسسن الفضاء »© ولولا 
ذلك لم نرض بهذا الال » ( ص ١*7‏ وما بعدها ) . وفي هذه النصوص دلالة جلية 
على أن عددا من المسلدين ؛ في عصر الحاحظ فى النصرة »6 كانوا بمارسون الاقراض 
بالفائدة . ولا سبيل الى القول بأن التحريم لم يكن قائما بعد في ذلك العصر » اذ ان 
الكلمات الواردة في هذه النصوص » اشارة الى الاقراض والمقرضين » هي نفس 
الكلمات الواردة في الاصطلاحات الفقهية للاشارة الى هذا الاسلوب ذاته في التملص 
من حكم الربا . 

واناخد عضرا آخر رطق أخرىء ,فاك درابية تجديقة جدا »سكن الي 
ونائق حقوقية » وتسمح لنا بتكوين فكرة عن الحياة الاقتصادية في تونس في القرن 
مزدهرة » وان اصحاب المصارف كانوا بسيطرون على جانب رئيسي من التجارة . 
حابات لدى هذه المصارف ( مسداة بالعملة الذهبية ) »© نفذوتها بأن بدفعوا 
حوالات ( او كمبيالات ) على هذا المصرف . ولتلاحظ ان مجرد قبض الذهب بعد دقع 
الفضة ( أو قبله ) هو في حد ذاته ربا » وان اكثر المذاهب تشددا في تحريمه هو 
المذهب المالكي الذى كان سائدا في تونسنن- فى ذلك الوقت . وهذا يعني | ان مخالفة 
حقا ان تكون هله المخالفة قد امتدت الى معاملات تجاربة اخرى تحدثت عنها وثائق 
ذلك العصر >٠‏ ومن السذاحة أن نعتقد أن دافعها كان الر والورع . ففي مديتة 
الأهدبة » مثلا » عام ١ . AY‏ »> کان افر ضون لما لاء الرهونات والحر فيو ن« تملكون 
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مستودعات كثير ه ¢ وكما تقول مو لف الدراسة التي استخدمها هنا والبعيد عن 
اغراض هيا ألكتاب : « من اليسير ان نتصور حقيقة هذه البيوع الى اجل ؛ المتضمنة 
في الوقيث نفسه قروضا توصف بأنها غير ذات فائدة . ولقد كان هناك تجار تخصصوا 
في ,هذا النمط من المعاملات في الزيت وفي الحبوب » (۱۸) . 

*” وكثرة الشكوى من المرابين » التي نلقاها هنا وهناك في الآداب الاسلامية › 
تشهد بالطبع على ازدهار القرض بالفائده . مثال ذلك تلك القصيدة الفارسية 
المنسوبة الى « ناصري خسرو » » الداعية الاسماعيلي في القرن الحادي عشر › والتي 
تتضمن فصلا خاصا عن « سسوء اخلاق المرابين » » يصفهم بأنهم كائنات حقيرة تعيش 
على امتصاص دماء الفمراء ومصر ها الى جهنم » متسسائلا كيف نمکن الاطمئنان الى 
اناس كهو لاء سيعون ارواحهم بالستحت » لقاء دراهم معدودات ؟ أن هذا المأخذ الاخر 
جلي في انه بتناول مسلمين . 

وف اواسط القرن السابع عشر » في استانبول عاصمة الامبراطورية العثمانية › 
كان المشر فون على المساحجد الصفيرة ( التي ليس لها ما للمساجد الكبيرة من 
اوقاف ) بحصلون على الموارد اللإزمة لصيانتها عن طريق افراض أموالها ( المحتمعة 
بن الات والوضانا | ا "كما بقول لنا احد ازاف الأورونين + 

و هناك مراقب آخر دفيق الملااحظة 4 هو الفارس » شاردان (( الذي کان 
يتكلم الفارسية والذي عاش طولبلا في ابران في النصف الثاني من القرن السابع عشر» 
يروي لنا ان الربا « تخصص بها غير المسلمين من هنود وبهود » هم صر افو البلد 
واصحاب مصارفه . ولكن المحمديين يسهمون فيه أيضا بقدر ما تسمح مواردهم )| . 
اما الفائده فهي 5 / بين التجار . وتتضاعف من اجل الآخرين . ومن الوسائل 
المتبعة ااتحابل على القانون ان بيشهد المرء آخرين على انه اقرض مبلغ كذا . مع ان 
الواقع هو انه اقرض مىلفا اقل . 

وننتقل الآن الى دراسة متعمقة )۱١(‏ لمدئة « فاس » التجارية » في المغرب » 
في مطاع القرن العشرين »© ملاحظين ان النشاط الاقتصادي فيها كان ( ولا بزال ) بين 
يدى المسلمين بصورة خاصة » وان اليهود لم بكن لهم فيه الا دور هزيل ١١.‏ 
المؤلف ( وبدعى ر. لوتورنو ) بلخص ما كان بجري في هذه المدينة بقوله ٠‏ 

« من المعلوم ان الشرع الاسلامي » او المذهب المالكي فيه على الاقل » شديد 
في تحربم الاقراض بفائدة . ومن المعروف في الوقت نفسسه ان الكثرة البالغة من التجار. 
عادل تجاه المخاطر التي بواجهونها باقراض المال او ببيع السلع الى اجل . ومدينة 
فاس لم تشذ عن هذه القاعدة العامة : فان فيها عر فا تجاريا قديما بقضي على العميل 
غير الملىء ان بدفع متى حان الاجل فائدة سنوبة » هي 5 / او اكثر » طبقا 
لشروط العقد ) . 


۸ - « م.ر. أدريس ١‏ في كتابه : « منلطقة البربر الشرقية من القرن الماشر حتى القرن 
اشاني عشر ۲ © بارنس © ١9555‏ . 
1 « فاس في ظل الحمابة # »© طسع الدار اليضاء 1515 . 
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وستشهد هذا الكاتب نفسه بتقرير لمساعد القنصل البريطاني في فاس عام 
۳ قول فيه : « ان الربا محرم في الشرع الاسلامي © ولكنه مع ذلك شائع هنا > 
وفقا للطريقة التالية : بشتري الستقرض من المقرض سلعا » كالسكر او القطن ) 
على ان بدفع ثمنها بعد اجل »© ولكن بسعر يفوق سعر السوق بثلاثين الى خمسين 
في المائة . ويوثق الدين بعقد لدى الكاتب العدل . وحينئذ يبيع المستقرض هذه 
السلع بالمزاد » ويغلب ان يبيعها للمقرض نفه بسعر السوق »> فيقوم فرق السعرين 
مقام الفائدة . وهذا النوع من المعاملات رائج في فاس اكثر منه في أرة مدنة أخرى 
ي المغرب » . 

وعلى اولئك السذج » الذين بؤمنون حقا باتباع عامة المسلمين احكام الشربعة 
في موضوع الربا » ان يقرأوا القصة الحلية العبرة » والتي ينقلها صاحب هذا الكتاب 
نفسه عن ١‏ ميشو بيلير » » مساعد قنصل فرنا في فاس عام 1۸١١‏ › وهو 
مسستعرب » كثير الاصدقاء بين المفاربة » ندين له بالكثير من اللاحظات الممتازة حول 
المغرب في تلك الايام : بقول هذا الموظف الفرنسي انه كان يزور تاجرا في فاس © 
معروفا بورع اسلامه » فوجده بعد امواله وبصففها في خزانته » وسمعه في سحته 
ونفاقه يزعم لتاجر آخر أن دبينه لا ببيح له تسليفه نقدا » ولكنه رضي آخر الامر 
إن بقرضه كمية من السكر زعم انها موجودة لديه » ولكنه في واقع الامر ارسل ببتاعها 
واحتسببها على المستقرض بضعف السعر الجاري على ان يرد اليه هذا المستفرض 
القيمة المزعومة ( التي تمثل ٠٠.‏ / من الفائدة ) في مدى ثلاثة اشهر » أى بفائدة 
قدرها ..] / . وقد سجل ذلك في عقد » برهينة هي المنزل الذي بملكه المستاجر . 
اما الخاتمة فقد عر فها الراوى فيما بعد : أذ عجز المستقرض عن قضاء دينه ف أجله» 
فاستمهلل »© فأمهل لقاء مضاعفة المبلع > وحين عجز ف المره الثانية عن الدفع 
أستولى المقرض على البيت المرتهن لديه وهو لم يدفم ف الواقم الا ربع ثمنه . هذا 
بالاضافة الى انه كان قد زاد من عجز المستقرض اذ اضطره ان بيع بالثمن البخس 
كمية السكر التي اجبره على استلامها بدلا من النقد . وكل هذا مع سيل من جلمل 
المواعظ ومكارم الاخلاق عن الخدمة التي ىدها اليه وعن فروض التهاون بين 
المسلمين . ا ا ل CSE‏ 
بأن تضع الامور في مواضعها » وان تقنعنا بسخف المزاعم القائلة بأن لاحكام الدين 
رأى دين على الاطلاق ) سلطانا من مكارم الاخلاف على العلاقات الاقتصادية . 

ولنستشهد اخيرا بهذه السطور» التي كتبها موّرخ عميق الملاحظة واسع الاطلاع 
على التاريخ الاسلامي (.۲) » حول العادات الجارية في الحياة الاقتصادية في مديئلة 
مكة » خلال اقامته فيها عامي 186 و ۱۸۸١‏ . فالمسلمون الهنود فيها يفوزون بأرباح 
طائلة » لا من التجارة فحسب بل من الاقراض ايضا . صحيح ان النهي عن الربا 
في الاسلام بالغ الصرامة »وآن من علائم اقتراب الساعة ونوم الحساب فيه ان 
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يتقاضى المفرضون فائدة تبلغ اموالهم » ولكن كثيرين من المرابين لا يرعون للشرع 
حرمة © وتفتشير احكامه يفتح لهم كل ابواب التحايل عليه . واكثر المخارجح شيوعا 
هي 0 ان يذكر في سند الدين الى اجل مبلغ أعلى من المدفوع ؛ ۲ ) أن بيع 
افرش للمستقر ض أية سلعة تافهة بمبلع مرتفع مؤجل » ثم يعود فيشتريها منه بثمن 
ا أدنى ... وهناك من استطاعوا المرهان على أنهم تلامذه خليقون ايو 
الهنود في هذه المعاملات : فلقد عرفت مكيين بالولادة تشير سندات الديون التي بين 
ابديهم الى أن للواحد منهم »6 على اناس من جزيرة جاوا وحدها » ديونا تتراوح بين 
EEE A A‏ ا 

ليوم تقريبا ) » علما بأن التسسليف لم يكن حر فتهم الرئيسية ؛ بل كان أشغولة 
26 و کان المدىنون فى هم لآ نعضي من سوء الظروف في جاواء لا سيما والمبالع 
التي افتر ضوهالا تجاوز في الواقم نصف ما كان عليهم أن بدفهوه . اما الدايون 
فكانوا اكثرهم من الطبقة المتوسطة . ولقد كان المفروض ف هله المعاصي أن تجعل 
المكيين بخشون اقتراب بوم الحساب »© ولكنهم كانوا حراصا على استبعاد الكلمة 
المفزعة » كلمة الربا » والاستعاضة عنها بالحديث عن « المرابحة » ( بمعنى التعاون 
على جني الربح ) ... واخطر المنافسسين للهنود في هذه التجارة كانوا الحضرميين 
«غدون الى مكة وهم في الغالب الاعم بلا مال »2 ولكنهم ذوو مقدرة فالئقة على التطيع 
وذوو مكابدة للحلد بلا حدود . تراهم بداون مقامهم في البحث عن عمل بلمياومة © 
فيكتسبون بفضاه المهارة والمعرفة بأحوال البلد » ويستخدموتهما على الفور في ما 
بفيدهم شخصيا . ثم ما بكاد الغلام الحضرمي بحتمع له من عمله 5؟ «تالير» (جنيهان 
استرلينيان ونصف الجنيه) حتى نقرض منها لفوره بالفائدة . ومثل هذه القروض 
الصفيرة تكسب غالبا ١..‏ / ولو لبضعة اشهر فحسب » . ثم يضيف الولف بعد 
قليل » متحدثا عن اسلوب المكيين في استغلال الحجاج كما تستفل البقرة الحلوب : 
« يصل الحاج الثري الى مكة فلا بلبث ان يكتشف ان فيها مسرات جديرة بالتذوق > 
ولكنه لا بحمل ممه الال الكافي لها » فاذا صديقه الحديد ‏ بعد أن تحقق له أنه من 
اسرة غئية ‏ مستعد ان بقرضه المال على الطربقة المكية » طريقة « الفرض الحسمسن »> 
وذلك بأن بجعله بوقع على سند دين بضعف البلغ المقترض »> علما بأن القرض الحسسن 
في اللغة هو قرض بلا فائدة » . 

وبطول بنا الحديث لو اننا اردنا مجرد الاشارة الى مالا حصر له من 
الدراسات عن نشاط المرابين وأذاهم في مختلف البلدان الاسلامية المعاصرة . فما من 
كتاب بهتم من قريب أو من بعيد بالفضابا الاجتماعية الا وفيه عنهم حديث »2 وما من 
ع الوا ا و ل ا ا لي 
مهما بلغت من البدائية والشفافية ‏ تكفي لتجمل لسلوك العرض و 
مخرجا يضفي عايه صفة الشرعية . والقوانين المد دة التي انشمت نمو حنها 
مؤسسات الاثتمان الزراعي في كل البلدان الاسلامية تهدف جحميعها ‏ صراحة او 
ضمنا الى انقاذ الفلاحين من براثن المرابين وتزوبدهم بقروض ذات فائدة معقولة . 
ومع ذلك » كثيرا ما حدث ان استفرر ض المرابون انفسهم من هذه المؤوسسات نفائدة 
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زهيدة اموالا يقرضونها بدورهم بالربا الفاحش للفلاحين العاجزين عن اللجوء الى 
تلك امو سسات المعقدهة . والحديث عن مثل هذه الامور تلماه 2 كل كتاب . تقول 
حفوقي فرنسي في الجزائر عام ه117 : « القرض بفائدة ليس واسسع الانتشار 
فحسب» بل ان فحش معدلات الربا بفوق كل تصور »© ويؤدي الى عواقب بقصر عنها 
ارو اريم حال اللو عد او و حا ا ا 
المغرب : « من المعلوم ان الربا قد اصبح في الواقم جزءا لا بتجزا من الحياة 
الاقتصادبية» بل ان هيمنة الاساليب الربوية على الاخلاق الاقتصادبية الغربية قد بلغت 
من الساطان ما جعلها مؤسسة لا بجرؤ على المساس بها احد » ولم بكتف الممثلون 
الرسميون للشربعة بمسايرتها بل وضموا انفسهم احيانا في خدمتها »> رعاية للمصالح 
العليا التي يملكها ذوو القوة . ولقد صدر في ۱۷ تموز 19956 » في الجزائر » مرسوم 
فرنسي لمكافحة الربا » تقول لائحة اسبابه الموجبة : « أن الشكاوى التي ما تنفك 
تتكاثر ... تكشف عن الاساليب الفاضحة التي بستخدمها المرابون الجزائريون تجاه 
الاوروبيين واهل البلاد على السواء » كما تكشف عن مهارتهم في اخفاء فحش الارباح 
انطائلة التي يتقاضونها على ما بقرضونه من اموال € ۰ وې وسع المرء ان سرد 
نصنو صا من هذا النوع » رسمية وغير رسمية » بملاً بها المجلدات. فلنقف اذن عند 
هذا الحد »> مختتمين استشهاداتنا بهذه اللاحظات التي بقولها حقوقي جزائري 
مسام : « لقد اصبح من الحقائق المبتذلة التكرار ان الربا هو واحدة من الكوارث 
الاجتماعية الكبرى في الجزائر. اما ضحاباه فهم اهل البلاد بالدرجة الاولى » بستفلهم 
اليهود والاوروبيون © واهل دنهم ابضا مع الاسف ... وصحيح أن المسلمين » في 
احيان كثيره » بيدركون انه عمل غير مشروع »© ويخلطون بين الربا وبين فائدة راس 
المال » ولعل هذا احد الاسباب التي تدعوهم الى النفور من الفائدة ٠.‏ ولكنه ©» مع 
امار لحر ضر ») )5١(‏ . وهناك بين المسلمين المحدثين من عزو هذه 
العادات الى تأثير الاستعمار » وبين العرب من بعزوها الى الاحتلال الاجنبي » اما 
اولئك الذين يؤُمنون بصرامة التحريم الديني من الاقتصاديين فاكثر نزوعا الى تعليلها 
بنفوذ الاقتصاد الاوروبي الحديث . ولكن ما قدمناه من أمثلة وشهادات شت تكرر 
مثل هذه الوقائع في عهود قديمة لم يكن فيها لهذه العوامل أي اثر بعد . وعلينا 
ايضا ان نكرر ان كتب الفقه » باصرارها على حدىث « الحيّل » وعلى المخارج التي 
تجعل من حرام الربا حلالا » تحمل هي نفسها الدليل على ان الناس في الواقع ‏ وهذا 
هو الهم كانوا غالبا يتحابلون على ما تذكره من محرمات . 

ولكن »© اذا كان الامر كذلك » فان سؤالا نظريا بطرح نفسه علينا هنا ولا 
سبيل الى التملص منه : لقد كان من اليسير ان يكتفى بتأويل حصري جدا لتحريم 
الربا في القرآن » مصدر العقيدة الوحيد الذي لا سبيل الى الطعن فيه ( وذلك بقصر 
انربا اللحرم على ربا الجاهلية ) > فما الذي دعا المجتمع الاسلامي في العصور الوسطى» 
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اذن »© الى ان بفرض على نفسسه نواهي عقائدية تتناقض مع سلوكه الواقعي ؟ اذا 
كانت « اة » » كما راينا » هي تعبير عن افكار المجتمع الذي تصدر عنه » صيغ 
في قاليت تقربري منسوب الى الرسول > واذا كنا نؤمن بأن الوضع الاجتماعي هو 
يبع التفكير العقائدي ومصدر الهامه » فام اذن وضع المشرعون احكاما ا كان 
مد ان سارل غا ااا قور أو يعد خن سرا 

في الجواب على هذا السؤال » قد نستطيع ان نقول ان ذلك كان عمل رجال 
نظر بين لا مصلحة مباشره لهم في تلك المعاملات » بل بد فعهم منطق تفكيرهم ذاته الى 
استنباط الاحكام المنسجمة معه الى آخر الطريق › ولو لم تكن احكاما ترضي 
المجتمع. كذلك ليس بالمستحيل ان هذا التحريم كان أقل ازعاجا للفئة الاجتماعية 
التي بنتسبون اليها منه للفئات الاخرى . ولكن هنالك اسبابا اعمق : ذلك ان المجتمع 
الاسلامي الوسيط ‏ شأنه شأن المجتمع المسيحي المعاصر » وشأن المجتمع اليهودي 
القديم في حدود ما كان بأخذ بعقيدة « بهوه  »‏ كان مجتمعا عقائديا » مجتمما بعلن 
في جلاء انه جعل رسالته ومبرر وحوده العمل في خدمة الله » والهداية الى سبيل 
الب ع او ا في الاسلام بوجه خاص ‏ ششسمل تنظيم المجتمع 
في األحياة الدنيا . وهذا التنظيم قد لا بكون في بعض جوانبه قائما على المساواة 
المطلقة » ولكن لا بمكن أن بكون الا عادلا ولا بمكن الا ان بريد الخير لكل اعضاء الهيئة 
الاجتماعية . ومثل هذا المجتمع اذن » اذا ما نزلت الاوضار الاجتماعية ببعض 
أعضائه »> لا يستطيع ان بلتزم الصمت » بل لا بد له في ادنى الظروف من « معالجة 
المشكلة » . فلو انه ترك الامور تجري مجراها وسكت عنها لكان ذلك في اعين الضحابا 
خيانة صريحة لرسالته »© ولأدركت تلك الضحابا هذه الخيانة © وهو ادراك شديد 
الخطر على ايمان الجماهير بالعقيدة التي تلهم هذا المجتمع . 

اذ ذاك ببني العقائدبون نظرية بشأن المشكلة المطروحة » نظرية من الطبيعي ان 
توحي بها السلفية العقائدية . وف القضية التي ندرسها هنا بمكن الرجوع بهذه 
السلفية » صعودا مع الزمن » الى « العهد القديم » والى ارسطو . فكلا هذين تحر م 
القرض بفائدة » وموقف كليهما كان احتجاجا قديما على المصائب التي يسببها 
الاقتصاد البضاعي وتسلله الى شرابين الحياة في المجتمع التقليدي »© وكان في الوقت 
هسه تنشرا بتمثل أعلى آخر » وهو مثل الحماعة القروبية المتساوبة أو المدننة المكتفية 
اقتصادبا » وفي الو قت ذاته مثل الاخوة العقائدية والاحتقار الديني للثروات . ومن 


هذه ار الاولية المتوافرة تنبني الشري التي at‏ علاج المشكلة المطروحة ؛ 
والانسان ٠‏ 


النظرية اذن تعالج المشكلة » فلا سبيل امام احد ليزعم انها تجاهلتها وسكتت 
عنها . ولكن هل تأتي فعلا بحل لهذه المشكلة ؟ 

الجواب ان العقائديين لا تحكمون ©» حتى في الاسلام . كل ما بفعلونه هو 
انهم بفصلون ما اراده الله . هناك بالطبع عقائديون ثوريون » يرون أن ما بريده 
الله عو هلاك المجتمع الظالم ( والكافر بالتالي ) كيما بحل محله مجتمع آخر منقاد 
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يت e O‏ يي ار ا 'ولكن الآخرين 
الذي بقودونه e ٠‏ الحاكمون ٤‏ مهما کان ا من الورع 4 بأخذون في 
اعتبارهم مقتضيات الحياة الاجتماعية » لا يشل عن ذلك الا بضعة من حكام عقائدبين 
قليلي العدد استثنائيين » صمموا ان بحققوا ملكوت الله على الارض. على ان هؤلاء. 
E E CE TE‏ لويس  )۲۲(‏ من 
العمياء › قوانين ع المجتمع البشري والطبيعة الانسانية . . واذ ذاك لا نملك العقائد يون 
غير الثوريين ‏ وهم الاكثرية دائما . الا تر اه من ان يهيبوا بالحاكمين ان 
١‏ ضمنا على الاقل ) الى الاذعان للامر الوا قم والى نشدان العزاء ف اساسا بالله 
ونفيئها بعدالة قضبتها أمامه . فاذا تحاوزوا ذلك فأقصى ما ستطيعونه هو حث 
هذه الجماهير على أن تلتز م الاحترام في ما تقدمه لحكامها من مطالب . ذلك هو 
اي ال لاد قائما مرتبطا بالعقيدة التي بدافعون عنها . وهلا 
الشعوب ٠:‏ اا 022 0 س ب يست يست 
اذا ما اتخل المجتمع المدني ( في راه العام المسيطر ) مو قفا متزاند العداء 
تحاه فلة من الامراض الاحتماعية وتحاه الطبقة الاحتماعية المسؤولة عن هذه 
الامراض » واذا تزابدت النقمة على اساليب هذه الطبقة © فان العقائديين بتساحون 
هم ابضا بصرامة متزايدة في نظرباتهم . وهذا ما فعلته الكنيسة الكاثوليكية منذ 
ak e 4 0‏ اللاي الى معالحة قضمة اچد المأحور » اذ آخذت 
اللوم ال الراسماليين » دون E TE‏ 
وكذلك كان مو قفها تجاه الاستعمار © وقدبمما تحاه الرق”" والمبودية ٠‏ 
اما اذا كان الامر على المكس 4 وبدا الراي العام المسيطر في المجتمع المدني 
متزاند الاغضاء عن تلك الاساليب » متزابد التقبل لها والنظر اليها على انها فعاليات 
طبيعية » ضر وربة لحياة المجتمع ونمائه » برغم ما قد تحدثه من أذى لبعض الناس» 


۳ اخناتون ©» فرعون مصر من ۱۳۷١‏ الى ٠٠٠١‏ قبل الميلاد » هو أول من قال باله واحد 
وعالي »6 ونقل عاصمته من طيبة مقر الآلهة الاقدمين الى تل العمارنة . ويرى فرويد ان 
الموسوية قد اخلت عن عقيدته . اما يشوع ( (56 الى 5.4 ق. م. ) فهو اول ملك لليهود بمد 
موسي © وهو اللي وحد اسباط اسرائيل ووزع عليهم « الارض الموعودة  »‏ واما « آتوكا » فهو 
احد كبار ملوك الهند ©» وقد حكمها من 516 الى ۲۲۷ قبل الميلاد . واما القديس لوين فهو ملك 
فرنسا لويس التاسع ( ٠١١۴‏ .۱۲۷ ) »© الشهير بورعه » وبهريمته امام الجيش المصري في دمياك 
والنصورة حين اشترك في الحملات الصليبية ©» ثمم بموته على ابواب تونس في ما بوصبف بأنهيرقامن 
الحروب الصليبية وآخرها . وهذا ما جملهم برسمونه قدبسا . ( المترجم ) . 008 

9 
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٥۹ 


فان اااي خم أبضا سينزعون الى اصطناع المخارج والاستثناءات انقيادا مع هذا 
الاتحاه نفسية ) كما ان السلطات العقائدبة ستجنح الى الاغضاء عما حدث من 
مخالفات"لأنظرية . أي ان مهمة الفقه العقائدي ستصبح اذ ذاك مهمة تقديم التبريرات 
التي انبقي ظاهريا على حرمة المبدا الاساسي > مع فتح الطرق الجانبية للانحراف عنه 
وألدوران من حوله . 

وبقدر ما تتكاثر صيع المعاملات المخالفة للنظرية » بيتزايد انسياق السلطات 
المقائدية ( اذا كانت حريصة على ان تحتفظ لنفسها ببعض النفوذ وحريصة في 
الوقت نفسه على ان تحفظ لنظامها الفكري بعض اتساقه المنطقي ) الى ادخال مزيد 
من الافانين والتفاريع على نظرنتها » بمزيد من الحذافة واللباقة » بما يستوعب 
حالات واستثناءات ودرجات من الاثم ومن البراءة » ووسائل للتكفير عن الاخطاء » 
وتدرجا في العقوبات والاباحات . وهكذا ببدو أمرا طبيعيا » في المجتمع المسيحي 
الوسيط وفي المجتمع الاسلامي على السواء » ان يتواقت التطور الاقصى في أشكال 
المعاملات الراسمالية » التي تفترض ضرورة الفائدة على القروض » مع الجهد الاقصى 
سذله فقهاء الشريعة ليجعلوا تحر يم الفائدة قائلمما على نظرية © نظربة يفسرونها 
ونون عللها » ويجدون لها مع ذلك في التطبيق مخففات واستثثاءات . 

وضغط العقائديين والسلطات العقائدية على الممارسة السياسية والحقوقية 
يختلف في شكله تبما لوقع هؤلاء من الدولة . على ان اشكاله المختلفة تلتقي كلها 
على خطوط عامة واحدة : اذ هو بقوم دائما على التبشير بمثل اعلى والدعوة الى 
الامتثال له مع الاعتراف منذ البدابة بأن هذا المثل الاعلى عسير المنال ىب ضعف 
اننفس البشرية » وعلى محاولة منع استبداد الاقوباء بالمواعظ » واحيانا ‏ اذا 
سمحت الظروف بذلك ‏ بعقوبات نادرة ولكن زاجرة ونموذجية » وعلى حمابة 
الضعفاء بالقدر الذي لا بهدد كيان النظام الاجتماعي من جهة ولا بهز من جهة اخرى 
امان هو لاء الضعفاء بالعفيدة » حتى لا تسستثار ضفائنهم ومطالبهم_ فتتحذ شكلا عنيفا 
معاديا للعقيدة المهيمنة نفسها وللمجتمع الذي هو روحه »© ؛ واخيرا على اعداد حلول 
نظربة مسسيقة تتناول الحالات الحسية العديدة التي بخالف فيها الافراد التو حيهات 
المنبثقة عن العقيدة » حلول تضع موازين للتحريم وللكراهية وللاباحة » فتسمح عمليا 
بمخالفة المثل الاعلى مع الحفاظ له على طهره . 

ذلك ان العقيدة لا بمكن ان بكون غرضها وقف حركة المجتمع الذي تنبثق عنه 
والذي تلهمه . وليس في هذا بالضرورة مكيافيلية » ولا مراوغة »6 بل ان ما فيه اعمق 
من ذلك : انه انصياع مختلف الدرجات افتضيات الحياة الاحتماعية » على هدف 
الاحتفاظ بزمامها في بد العقيده ۰ 

وصحيح أن مصلحين متشددين كانوا يظهرون بين الحين والآخر © فينسبون 
مصائب الدهر الى تهاون الناس في شوؤون الدين » وبدعون الى تطبيق تعاليم الشرء 
بحر فيتها في هذا المجال وفي سواه . ولكن نجاحهم كان دائما عارضا سريع الزوال » 
بدليل انه ما كان ينقضي بعدهم بعض الوقت حتى تتجدد مرة اخرى شكاوى 
المسلمين المتشددين » ويظهر بينهم مصلح جديد : نفس الظاهرة التي يمكن ان نلحظها 


ا E 0 N‏ کر 
1 2 ا 


يد 


في ساسلة الداقات المتناوبة فسسادا واصلاحا لدى طوائف الرهبان المسيحيين . 
الامثلة التي بمكن ان تذكر هنا > في الموضوع الخاص الذي 0 
اتقياء طلبوا الخلاص لأروا<هم باقراض المعوزين من غير فائدة » فعددها ضثيل جدا 
على مدى التاريخ » وهي أمثلة فردية لا تغير شيا من مسار اقتصاد المجتمع بجملته. 
وتتجلى ندرتهم النسبية في كون الكتاب المسلمين المحدثين '» على شده رغبتهم في 
تقد بم تماذج لهذه الظاهرة ذات قيمة تارىخيه 4 لم بعثروا منها الا على عدد 
لا كاد بذكر . 

ومن لصحي للك أن حباك عصورا » لي ن الأمكنة © ر ببدانية اا 
ما تمارسه من معاملات اقتصادية . تلك هي عصور الافتقار » وفي هذه العصور 
بتضاءل ايضا عدد حالات الخروج على أحكام الشريعة بشأن القرض بفائده © لانه 
هو نفسه بصبح أقل ضرورة . ومن هنا جاء » مثلا » هذا الراي الذي عبر عنه 
١‏ ليون الافريقي » > المهتدي الى الاسلام في بداية القرن الساءس عشر » في حديثه 
عن المغاربة : « انهم أيضا ضيفو الافق وجهلاء في شوّون التجاره ٠‏ فلا مصارف 
لدبهم » وليس بينهم من اختص بنقل السلع من مديئة الى اخرى . ولذلك بضطر 
كل تاجر ان بلازم بضاعته » وان يذهب معها أيئما ذهبت » . ولئن كان في هذا الحكم 
بعض البالفة دون ريب © فهو في الواقع بتحدث عن عصر كان بداية الافتقار الشديد 
في هذه المنطقة ؛ ومن اليسير ان نقتنع بهذه الحقيقة » اذا نحن قارنا بين هذه المرحلة 
وبين المرحلة السابقة لها والتي أشرنا اليها قبل حين . 

ولعل هذا هو الو ضع المناسب للاشارة الى نقطة هامة . فالعلاقة بين مالك 
الارض والمستأجر ( بالممنى الاوسع ) ليست ابدا علاقة راسمالي ببروليتاري » سواء 
اكانت قطعة الارض ريفية ام حضربة » مزروعة أم مغطاة بالبناء . وقد الح ماركس 
وانجلس عاى هذه النقطة اكثر من مرة . ومع ذلك » فان استيفاء الريع بالفضة على 
الاراضي الريفية » واستيفاء اجور الابنية الحضرية ( بالفضة ايضا على الاغلب ) 
ا دورا كبيرا في تكوين الثروات النقدية الضخمة » وبالتالي في تنمية الاقتصاد 
انبضاعي . ولا كان المالك حضربا في اغلب الاحوال ©» فان هذا بساعد على استفلال 
امدينة للقربة » هذا الاستغلال الذي اذا تعمم فقد بيفتح الطريق نحو الرأسمالية 
الحقة . أي أن في المستطاع القول » بصورة اجمالية ومع حسبان الموامل المتعارضة» 
بان هذا الاستيفاء بالفضة للريع والاجارة هو علامة على نمو القطاع « الرأسمالوي » . 
وهو بالتالي » في شروط موازية لتلك الشروط المتفق عليها بشأن راس الال النقدي» 
نمكن أن سهم في التطور نحو الاتجاه الرأسمالي . ولئن كان من العسسير تقدبر سسة 
العملة الفضية في الربع المستوفى على الاراضي المزروعة »© فان أهمية توظيف رؤوس 
الاموال في أبنية للاستغلال ومخازن وحمامات عامة ودكاكين »© أمر ببرز للعيان . 
والعلاقات بين الالكين وااستأجرين موضوع عني به الادب العربي أيام ازدهاره > 
وكان من الواضح انه مركز على الحياة الحضربة (۲۳) . ) 
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أن الاسلاع “قد عررف 0 الصيفة e‏ قبل ان النصوص النتهيّة 
والاحادديث كانت تعرفها » وهذا يكفي شهادة على وجودها . ولكن علينا ان ننتبه . 
فان صيغة الانتاج الرأسمالية هذه بمعناها الدقيق © ووفقا للتعرنف الذي أوردناه 
لها من قبل › قد تكون مجرد ذيل بسيط لصيغة الانتاج التي بسميها الماركسيون 
« الانتاج البضاعي الصغير » اذا هي اخذت في حالها البدائية > حالها « الذرية » اذا 

صح القول » أي كعلا قة اقتصادية بين فردين بملك احدهما وسائل الانتاج . ففي 
a‏ الانتاج البضاعي الصغير » نجد حر فيين ٠‏ مالكين لوسائلهم الانتاجية » 
نتجون بضائع » أي.سلعا لا بنوون استهلاكها هم وعائلاتهم بل يقصدون بيعها في 
النسوق »)اي المبادلة عليها ببضائع اخرى بستهلكونها . والمعتاد ©» في المجتمعات التي 
يتم اكثر الانتاج الصناعي فيها على هذه الصوره » ان نرى عددا من المنتجين البضاعيين 
الصغار ( لنتقل للتبسيط : الحرفيين ) يستخدمون أجراء يعاملونهم مثل معاملة 
الراسماليين التقليديين لعمالهم . أي انهم يأجرونهم على قوة عملهم » ويجملونهم 
بعملون ( متماوئين واباهم في الاغلب ) بأدوات الانتاج التي هي ملكهم كحر فيين > ثم 
لا كون للاحراء “© الذين تقاضوا اجرهم » أي حق على البضاعة المنتجة بمعونة م 
عملهم » ولكن ايضا بمعونة ادوات انتاج ليست ملكا لهم . 

على هذه anl‏ > بالطبع ©» تبدو صيفة الانتاج الراسمالية في العالم الاسلامي 
قبل القرن التاسع عشر ٠‏ أي ان الانتاج البضاعي الصفير هو السائد فيها . ولكن) 
E‏ جار و GT‏ ان لل 9 اه 
الممكن مثلا في مرحلة »> وضمن بعض الشروط › ان بصبحوآ هم أنفسهم حرفيين . 
بل ان هنالك حالات كثيرة » ولا سيما قبل القرن الثالث عشر » كان النظام المتبع فيها 
للحصول على عون في العمل هو نظام عقود الشراكة : كان كل E E‏ 
مختلفة بقوة عمله وبأدوات الانتاج وبالمواد الاولية © ثم بتم تقاسم الارباح ‏ وفقا 
لقواعد معقدة ‏ بنسسبة ما اسهم به كل منهم '. ومن هذا تنشاً آنواع من الحالات 
لا نهاية لها » يبدو فيها الاجير وكأنه حالة قصوى : حالة شريك لا بسهم في الشركة 
الا بقوة عمله . ولكن هذه الحالة » على كونها حالة قصوى » تظل ذات أهمية خاصة » 
بو صفها نمطا من العلاقات مقدرا له ان باخذ في الاتساع الى مدى بعيد . يضاف الى 
هلا أن الاجارة كانت موحوده حنى يوم كانت الشر كات هي الحالة الغالية ٠‏ وسدو 
ان هذه الاجارة ازدادت نموا فيما بعد » بعد القرن الثالث عشر » حين اصبح العمل 
الصناعي منظما بصورة نهائية في ظل نظام الروابط الحر فية ( الكوربوراسيون ) ى 
ولئن كانت الحالات التي نعر فها اكثر من سواها على مدى القرون الوسطى كلها بعيدة 
بعض البعد عن الموضوع الذي يشغلنا ( وهي حالات عمال المعامل اليدوية الكبيرة التي 
ندررها الدولة نيعاي السكر ي فصر ؟ وستكدين الإسسات الدينية ) فاننا نجد 
هنا وهناك وثائق عن حالات اجارة في الصناعة الخاصة » أي في الحرف . وسنكتفي 
ببضعة امثلة متفرقة ٠‏ ففي اواسط القرن التاسع كان عاهل أيرأن المقبل » مۇس 
سلالة « الصفارين » »© بربح خمسدة عشر درهما في الشهر كعامل صقار[ بصنع اواني 
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النحاس الاصفر ) ؛ وقد ظل كل حياته بسمى « الصفار » وانتقل هذا الاسم الى 
سلالته . وتقول فتوى حقوقية صادرة في تونس في النصف الاول من القرن الثاني 
عشر أن عمال مناجم الرصاص بمكن أن بقيضوا اما اجرا ثابتا على مهمة محددة 4 
واما عددا معينا من سلآل آثنابة الرصاص متناسبا مع ما ستخرجونه منها من 
سلال . وف مصر كانت صناعة النسيج الكبيرة مزدهرة في كل صدر العصر الوسيط ؛ 
ففي مدينة واحدة كنت تجد .. ...هنول للحياكة . وصحيح ان هذه الصناعة كان 
بقوم بها غالبا عمال في منازلهم »> ولكن كانت هناك ايضا معامل واسعة ٠‏ وصحيح 
ابضا انها كانت في بعض جوانبها صناعة حكومية: ٤‏ ولكن من المؤكد انه كان هنانك 
انضا راسماليون افراد سستخدمون احراء لحسابهم ( بأجر بالع الانخفاض ) وان كان 
ذلك تحت رقابة الدولة . واخيرا لنذكر هذا الطراز الخاص من المشروع الرأسمالي» 
لانه يتفرع بوضوح عن صيغة الانتاج هذه 2 الا وهو مادا ادي كان بمار س 
شأنه اليوم ‏ في الخليج العربي والمحيط الهندي وسواهما : فقد كان هنالك رجال 
اعمال بجهزون الصيادين © وبدفعون لهم اجرا ©» ثم سيعون اللآليء لحسابهم الخاص . 

اما في المرحلة التي ازدهرت فيها روابط الحر فيين المنظمة » أي على الاقل # 
ابتداء من القرن الثالث عشر > فقد كان للاجير مكان معترف به في كل اتحاد . 
وتختلف مصطلحات النصوص بشأن تدرج الرتب داخل الاتحادات > واحد اسباب 
ذلك اختلاف الازمنة والامكنة . فالمرتبة الرئيسية هي مرتبة «الاسطة» او «المعلم» ©» 
بيه ويتبعه « المبتدىء » او « المتعلم » ؛ وهو ف الاغلب غير مأجور ولكنه بتلفى 
« اكراميات » ويستطيع المتعلم ان بصبح معلما متى قدار معلمه انه اصبح اهلا 
لذلك » والا فان عليه ان تمر بمرحلتي « الصانع » و « الخليفة » ( أي المساعد ) © 
وهما مرحلتان ببدو انهما مأجورتان . وعلى أآبة حال ©» يستطيع الاجير بمعونة 
صندوق التضامن في الاتحاد ان يصبح معلما ٤ء‏ وهذا كان بفرض عليه في بعض الامكنة 
أن بصنع ساعة_متقنة » وبقتضيه في كل مكان مراسم قبول كثيرة التكاليف . 

الحر في المعلم » اذن » كان بشتغل اما وحده » واما مع مبتدئين غير مأجورين 
او عمال مأجورين . وقد كان في كل مشفل او دكان » في النصف الثاني من القرن 
السابع عشر في استانبول » ثلاثة عمال او اربعة » وسطيا . اما مصر في اواخر القرن 
الثامن عشر فمعلوماتنا عنها ادق بفضل دراسات اعضاء البعثة الفرنسية : كان في 
القاهرة في تلك الايام ٠‏ عامل بالمياومة دون ادوات انتاج »© أي لا يملكون الا قوة 
عملهم . ومشاغل الفخار » مثلا » كان بديرها سباك يعاونه عمال يتقاضى واحدهم 
ثماني ( بارات ) في اليوم » بهيئون له خليط التراب والرماد . وكان بساعده ابضا 
صبي او غلام يعطيه ثلاث بارات في اليوم » وصانع يقوم بعملية الطبخ فيتقاضى تسعين 
دأره على كل الف آنية بضهها في الفرن . اما معامل السكر فكانت فيما سبدو تابعة 
ازارع القصب » وهذا بعني انها كانت ملكا لاصحاب الاراضي . ولكن بعض الالكين 
العقاربين هؤلاء ( وكانوا من االات | ارا قد اموا خركة مع خبير اة الك 
في محافظة « جرجا » فكانوا بقدمون له الارض والدواب » كما يأخذون على عإققهم 
بناء المعمل وصيانته » مقابل تقاسم الارباح مع الخبير الذي يقود العمل . وتو کان 
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الممتاد ان بحتاج مثل هذا العمل اليدوي الى جماليں بنقلان القصب الى المشفل »© 
والى عامليلٌ لقشر القصب واعداده » وآخرين مثلهما لمتابعة عمل المطحنة واستقبال 
العصبيؤة" 4 واثنين آخر بن للاهتمام بالاتقار التي تدو ر الكىس 6 ثم اثنين لطبخ السكر 
وتكُوبله الى قوالب » واخيرا الى رئيس عمال يشرق على كل هذه العمليات . وكان 
كل من هؤلاء العمال يتقاضى ست بارات فضة في اليوم ورطلين من العسل الاسود . 
وكذلك كانت هناك صناعة رأسمالية منزلية لا بأس باتساعها . 
1 هذه المجموعة التي عر ضناها من الامثلة جديرة حقا بالاستكمال حتى لا تظل 
ع م ا لون او ا و E‏ كني 
انبر هان على ان العالم الاسلامي الذي كان ر ف <١‏ قر آن 
واليئة » كان في الوقت نفسه يعرف اأزدهار راس الال التجاري والنقدي » كما 
كان عراف فة الاننا- الراسيالية على شكل تثمير اراس المال الانتاجي ؛ ثم لم بكن 
اي من وجوه النشاط الاقتصادي هذه بدو فيه مستغربا أو استثنائيا . 

نحن اذن على حق © فيما أعتقد » حين نتحدث عن وجود قطاع رأسمالوي . 
فكلمة « قطاع » تدفع الى الذهن صوره منطقة اقتصادية شبه متلاحمة » بسود فيها 
نشاط متمائل الطراز في خطوطه العامة » ويقوم بهذا النشاط اناس تدفعهم اليه 
حوافز متشابهة . وليس هناك أي شك في ان امامنا » في المجتمع الذى ندرسه هنا » 
طائفة كبيرة من مالكي الثروة النقدبة » كجزء رئيسسي على الاقل مما لهم من ممتلكات. 
وهذه الطائفة تلعب دورا في الانتاج الى جانب الدولة واصحاب العقارات وقطاع 
الاستهلاك الذاتي > بحكم كونها تملك اراضي ومعامل او تتحكم بها عن طربق الفروض» 
بل هي دون ريب تلعب دورا اكبر في حركة الاموال » بحكم كونها تقتطع او تشتري 
قسما مهما من الانتاج الزراعي او الحرفي > سواء من المنتجين المياشرين او من مالكي 
العقارات او من الدولة . وهي اخيرا تلعب دورا كبيرا في التوزيع » اذ تبيع تجار 
التفرقة او المستهلكين الماشرين ها اقتطعته او اشترته من منتجات ©» سواء أكان 
مصدر هذه المنتحات ما تملكه او تسيطر عليه من اراض ومعامل > ام كان اراضي 
اخرى ومعامل اخرى . 

ومعنى ذلك ان مالكي الثروة النقدية هؤلاء بلعبون دورا كبيرا في كل مراحل 
النشاط الاقتصادي . وهم بعد بخضعون اعمالهم لحساب عقلاني ©» ويستهدفون من 
خلالها انماء مالهم وتثميره . وهم بحولون اكبر قدر يستطيعون تحوبله من المنتحات 
الى سلع »> وبوجهون الانتاج بقدر ما يستطيعون لحو قيم المبادلة » وبنمون الانتاج 
الموجه الى السوق والى المنطقة الاقتصادية التي يسود فيها الال . وهكذا تجتمع 
كل المبررات لوصف مجموع فمالياتهم بانه قطاع رأسمالوي . 

على ان مدى اتساع هذا القطاع ونمو فعالياته محدودان . فالى جانبه ©» وفي 
منطقة اكثر سعة » نلتقي بالاستهلاك الذاتي الذي بمارسه المزارعون الخارجون عن 
نطاق السوق ٠‏ وبنشاط كار المالكين العقاربين الذين بقتطعون قسسما من السلع التي 
تنتجها ممتلكاتهم ثم لا سيعون دائما في السوق » واخيرا بنشاط الدولة التي تتدخل 
كمالك عقاري بتحربك الانتاج على ممتلكاتها » وكصناعي احتكاري بتحربك الانتاج 
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في معاملها » كما تقتطع كسما من الانتاج في كل مكان » وتستطيع ان تشتري قسما 
آخر منه »© وان تبيع للمستهلكين أو للوسطاء »؛ او ان توزعه محانا » على الجيش 
والموظفين وسكان المدن الكبرى (55) . ومن الواضح ان النسبة بين هذه القطاعات 
الاقتصادبة المختلفة » وبالتالي درجة نمو القطاع الرأسمالوي » قد مرت بتحولات 
كثيرة عبر الازمان والامكنة » وان كنا لا نملك وسائل كثيرة لفياس هذه التحولات . 
على انه بظل أكيدا ان الحالات التي وجدت فيها دورة اقتصادية كاملة من الانتاج 
حتى التوزيع ©» قبل العصر الرأسمالي الحديث » كانت حالات ضثيلة العدد ©» وان 
الحالة الاغلب كانت ان بحتل الرأسمالي جانبا من الدورة ‏ ف هذه النقطة منها أو 
تلك الى جانب المالك العقارى او الدولة . 

وفي استطاعتنا » وفقا للمصطلح الغربي التقليدي ؛ ان نسسمي هؤلاء الراسماليين 
بالىورحوازىين . وهناك مقال ممتاز کته « س. د. غوتین » (6؟) ۰ اظهر قيه 
كيف ان بورجوازية يغلب عليها الطابع التجاري كانت قد نشأت في العالم الاسلامي 
بدءا من القرن الثاني للهجرة (48١!ا  8١6‏ م ) » واحتلت موقما اجتماعيا هاما ) 
واكتسبت احترام الطبقات الاجتماعية الاخرى واحترامها لنفها بجعل فعالياتها 
موضع تقدير واجلال » وبفرضها القيم المستندة الى هذه الفعاليات خلال القرن 
الثالث للهجرة ( ٠١م ٩١١‏ م ) ثم اصبحت عاملا اجتماعيا واقتصاديا بال الاهمية 
في القرن الرابع (515 - 1..5 م ). على ان هذه البورجوازية » الواعية لذاتها ولقوتها 
ولقيمتها » لم تصل قط الى السلطة السياسية بوصفها طبقة »> وان كان كثيرون من 
أعضائها استطاعوا الوصول الى أعلى المناصب ف الدولة . فابتداء من القرن الخامس 
تقريبا ( القرن الحادي عشر للميلاد ) بدات سيطرة طوائف الجنود من الموالي والمماليك 
(واكثرهم من اصل تركي) تفر ض نفسسها في كل الشرق الاوسط » وتهبط بالبورجوازية 
الى دور سياسي اكثر ثانوية » بينما كان امتداد القطاع الراسمالوى في تراجع (55) . 

ولسنا بحاحة الى دراسة متعمقة لنلاحظ ان وجود قطاع رأسمالوى من هذا 


- جعفر بن علي الدمثقي »2 في « كتاب الاشارة الى محاسين التجارة » ©» بصنف وسائل 
اقتناء الثروات في ثلائة اساليب : بالقوة كما تفمل الدولة والمجرمون ؛ وبالصتعة كما بفصل 
الحرفيون والتجار واعضاء المهن الحرة » واخيرا بالوسائل المختلطة . وهو في هذه الفئة الثالثة › 
التي تاتقي فيها القوة والحيلة ») بضع تجارة الدولة التي تقوم على تدابير اللطلة »© 
ونجارة كبار الرأسماليين الاين يسيطرون على السوق بالبيوع الضخمة فيدخلون الاضطراب على اسعار 
الوق لمصلحتهم وعلى حساب الفقراء . 

هع" « نشوء بورجوازية الشرق الادنى في صدر الاأسلام » »2 في « دفاتر التاربخ المالمي » 
(المدد؟ > ٠٠۹١١‏ ۷ه » بالانكليزية ) . 

١‏ - اذا عدنا الى جعفر بن علي الدمثقي »© الذي بنسب كتابه الى القرن الحادي عثر او 
الثاني عشر ©» نجده يوجه نصائح محددة الى « الخزان » ( تاجر الجملة الذي بشتري بالسعر الرخيص 
ويترقب الغلاه ليبيع ) تختلف باختلاف الدولة التي بعمل فيها : هل هي قوية ام ضعيفة » عادلة 
ام طاغية »6 فاذا كان الحكم طاغيا وقويا فأفضل له ان بتاجر في الخفاء » واذا عبيدل وضعف فلتكيبق 
اللم خفيفة بسيرة الاخفاء » اما اذا كان الحكم طاغيا وضميفا فخير ما يفعله التاجر هو ,اقرب 
الربسع ... و 
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النوع اس مع قطاعات بسسودها الاستهلاك الذاتي والدوائر غير النقدية ©» ومع 
تدخل عل مختلف ا بمارسه المالكون العقاربون والدولة » هو أمر تكرر وقوعه 
٤‏ مينيات عديدة : في الشرق القديم ٠‏ واليونان والعالم الروماني »© والهند والصين 
واليابان ٤‏ واورونا ا الوسطى . وفي كل هذه المدنيات كانت النسب بين 
القطاعات تتحول باختلا ف الازمنة والامكنة ٤‏ تحولا لا سبيل الى تحديده ‏ اذا کان 
عنالك من سبيل ‏ الا بنتيجة بحوث طويلة . لذلك بكفي ان نقول هنا بايجاز ان هذه 
المدنيات سرعان ما تحاوزت مرحلة التجارة البدائية المحضة »© تجارة «الترانز يست»» 
| هذه المرحلة التي اتصفت بما بسميه ماركس تسلل الوسطاء الى مسام المجتمعات » 
| والتي كان قد وصل اليها راسماليو مكة الجاهليون وهم ينقلون » من جَنوب الجزيرة 


العربية الى المدن البيزنطية وبالعكس »© بضائع قد تكون آتت من مكان ابعد . ففي 
كن تلك المدسيات كان دور الرأسماليين © على تفاوت درجاته ©» ظاهرا منذ مرحلة 


في هذا المجال مستوي لم _تبلغه مدنية 2 ی من قبله ولا في زمانه . فكتافة الملاقات 
التجاربة في فلب العالم 2 کانت عالية ذات ابعاد لم تعرف_قط 


0 .سد 


ف الضتاعة كما في 38 » خلقت e‏ من التبمية الاقتصادبة المتسادلة بين مراكز 
ثثيرا ما كانت جد بعيدة بعضها عن بعض . ولقد كانت سوق عالمية من هذا الطراز 
قد نشأت في الامبراطورية الرومانية » ولكن « السوق المشتركة » الاسلامية كانت 
أوسع كثيرا ؛ وسدو اضافة الى ذلك انها كانت اكثر « رأسمالية » »© أعني ان رؤوس 
الاموال كانت قد لعبت فيتكوين هذه السوق دورا كانت نسبته الى دور الدولة اكبر 
منها في سوق الا الامبراطوربة الرومانية . فالعالم الاسلامي لم بعرف قطاعا راسمالوبا 
فحسب » بل ان هذا القطاع كان آوسع وانضج سوق رات النور قبل ان تظهر السوق 
العالمية التي خلقتها البورجوازية الاوروبية الغربية » هذه السوق التي لم تتخط تلك 
الا ابتداء من القرن السادس عشر . فاما اتساع السوق فتكفي في تفسسيره الانتصارات 
العسكرية الاسلامية ©» وديمومة الامبراطورية الاسلامية الموحدة » وقوة الرابطة 
العقائدية التي حالت دون قيام حدود عازلة بين أجزاء هذه الامبراطورية حين بدات 
بالتناثر . واما السرعة التي اصبحت بها ثروات التجار الخاصة على درجة من 
الضخامة تكفي لتنظيم تلك السوق العالمية » فمردها دون ريب الى التراكم المنقطع 
النظير للثروات التي ركزتها الانتصارات بين ابدي بعض الطيقات »© والى ضخامة ما 
خاقه ذلك من حاجات» والى الارباح البالفة التي كان ذلك قد جعلها ممكنة ‏ ولا سيما 
الارباح على المنتجات الكمالية التي كان عرضها محدودا والطلب عليها شديدا ‏ واخيرا 
الى روح البادرة في المنظلق لدنى الممتازين من التجار العرب . ويضاف الى هذا ان 
الدول التي حل محلها الاسلام لم تكن » وقت انتصاره » ذات بنية حكومية قوية على 
الصعيد الاقتصادى > وان القاده المسلمين ‏ الذين حعلوا الادارات السابقة تدور 
لصلحتهم - لم يضطروا الى مجابهة نزعات لفرض سلطان الدولة على هذا الصميد 
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ولئن كان هذا السلطان لم يفرض نفسه في العالم الاسلامي الا على مسستوى. محدود 
وفي مراحل محدودة فحسب »؛ فلا سبيل الى معرفة اسياب ذلك الا بدراسات تاريخية 
دقيقة »> تهدف فى وقت واحد الى استنطاق الاحتمالات الظرفية الطارئة والعوامل 
الدائمة او شبه الدائمة . 


واذا كانت البورجوازية لم تستطع صيانة القوة التي بلغتها في القرون الاولى 
للهجرة ولا الحفاظ عليها » وكانت الدول التي سادها النبلاء والعسكربون قد منعت 
تلك البورجوازية من ان تفرض احترامها على السلطة السياسية » وكانت المدينة لم 
نستطع مد سلطانها مدا كافيا على الريف »© وكان رأس مال الصناعة اليدوية لم ينم 
الى درجة مثيله في اوروبا أو اليابان ؛ وكان التراكم الرأسمالي الاولي لم يبلغ قط 
المستوى الذي عر فته اوروبا » فسبب ذلك ليس الدين الاسلامي » ابدا » بل عوامل 
اخرى غيره . ومن الممكن ان نرى أن بعض هذه العوامل دائم واساسي » مشل كثافة 
السكان النسبية التي كانت مصدرا ليد عاملة وفيرة ورخيصة > لا تدفع كثيرا الى 
البحث عن تحسينات تقنية . وكذلك ما تقتضيه طبيعة الانتاج الزراعي في بلدان 
شرقية عديدة من قوه تقليدية للدولة . ولكن من المحتم ان نضيف ايضا الى ذلك 
ما لم نكن بمكن التنبوٌ به من سلاسل الاحداث التاريخية » التي لا ريب أن موجات 
ألفزو القادمة من سيا الوسطى كاتت من اشدها تأثيرا . 


عن بج 4 


1-1 >< > - 


حر إقطاعية ؟ أم صيغة انتاج آسيوية ي 


اولك الذين نضج تفكيرهم في ظل الماركسية العقائدية التعقليدية كما حددها 
انجلس > وكما صيفت في قوالب مدرسية من قبل الجهاز التربوي الذي انشاته 
الاشتراكية الديمقراطية »> ثم من قبل الجهاز الاداري الستاليني »© اولئك قد لاحظوا 
دون ريب 4 وف سخط اكيد ؛ اني في كل هذا الحديث الماضي لم أشر ولو مرة واحدة 
الى طبيعة الوضع الاجتماعي الاقتصادي الذي ترعرعت فيه تلك البورجوازية 
اللي : واكثر هم دون ريب كانوا يتوقعون » من قلم ماركسي » ان بلصق على 
> « الاقطاعية » ؛ ولا سيما أن « موجز الاقتصاد السياسي » > وهو 
الكتاب الذي نتضمن الناموس المرعي الاحراء حاليا 6 الاتحاد السو فياتي وي الملدان 
والاحزاب التابعة للقيادة السوفياتية يصنف المالم الاسلامي القديم بين. بلدان 
« صيغة الانتاح الاقطاعية » » وان أضاف الى ذلك بمض الخصائص المحلية . ولقد 
حدث موؤخرا أن عالما سوفياتيا واسع الاطلاع على التاريخ العربي عاب على امربكي 
خبير بالدراسات اسلامية أنه تحدث عن البورجوازية الاسلامية الوسيطة « دون ان. 
بضعها في اطارها الاقطاعي » . ذلك لان اكثر الاوساط الماركسية ما تزال ترى ان 
الاقطاعية كانت مرحلة ضرورية من مراحل التطور البشري » بل انها كانت بالذات 
تنك المرحلة الوحيدة التي أمكن ان تتشكل فيها الملامح الاولى للوضع الراسمالي . 
ولكن تحفظي تجاه مفهوم الاقطاعية تحفظ متعمد . فما سمى « الوضع 
الاجتماعي الاقتصادي الراسمالي » هو المجتمع الذي يقوم فيه نظام اقتصادي 
تسوده صيفغة الانتاج الرأسمالية . ومما لا ريب فيه ان اوروبا الغربية والولابات 
المتحدذة مند القرن التاسّع عكر تؤلفان مجتمعا من هذا الطراز » مجتمعا فيه ملامح 
كثيرة » فى بنيتيه التحتية والفوقية »> تتصل بسيادة تلك الصيفة الرأسمالية من 
الانتاج . وماركس وانجلس لم بكونا يميزان تمييزا جليا بين « صيفة الانتاج » 
و « الوضع الاجتماعي ل ادي ٠‏ . فلقد كان بدو لهما أنهما يربان في المصر 
الوسيط الاوروبي وضعا شبيها اعمال . وصحيح انهما كانا واعيين تماما 
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مالكي الارض » ولكنهما ام بكونا بحددان هذه الصيفة بوضوح الا بالمقارنة مع صيغة 
الانتاج الوحيدة السابقة للراسمالية التي كانا بعر فانها جيدا » وهي صيغة القنانة › 
:ينما كانا دائما بخلطان بين اوصاف هذه الصيفة الانتاحية وبين ما كان برافمها في 
اوروبا الغربية من ملامح فوقية » سياسية على وجه الخصوص . وهذا واضح من 
الاسم الذي كانا بطقانه عليها » والذي لم بأتيا به هما بل استعاراه من التسمية 
الدارجة فى عهدهما »؛ وهو « الاقطاعية » . وهذه تسمية خاطئة ‏ كما اكتشف 
ذلك كثيرون من قبل لانها انما تشير اساسا الى البئنى الفوقية السياسية التي 
لا بمكن التدليل على ارتباطها الحتمي بصيفغة الانتاج . وهذا الخلطأ في التسمية كثيرا 
ما كان سسببا أو ذريعة لدى العلماء غير الماركسميين لرفض كل الموقف الماركسي حول 

ومع ذلك فانه لجدير بالنظر ان ماركس »۰ في النص الوحيد الذي حاول فيه أن 
بدرس الاوضاع السابقة للراسمالية وان يحددها بدقة ( وهو نص مسودة كتبها 
لنفسه ) (۲۷) © لم بتحدث عن الاقطاعية ولم بكد بلفظ اسمها . فهو في هذا النص 
برى ان الشروط اللازم توفرها لنشوء الراسمالية هي مجموعة شروط ( لم بحسن 
في الواقع تفسير تكونها ) تلتقي بنتيجة تطور بمكن ان ببدا انطلاقه في اشكال متنوعة 
من الجماعات البدائية . اذ ان هذه الاشكال تنحل تدريجيا » ولا سيما تلك التي 
توجد فيها اللكية الخاصة الارض جنبا الى حنب مع اللكية المشاع » وان تكن مقيدة 
لان الشخص لا بكون مالكا الا بوصفه عضوا في الجماعة . اما عامل هذا الانحلال 
فيبدو انه في الدرجة الاولى نمو تلك اللكية الخاصة » وتطورها نحو الاستقلال تجاه 
الحماية رل نا ل البادلات والحروب القن تر رف من مهفا > والى حن 
الانسان نفسه ‏ على وجه الخصوص ‏ ضمن دائرة السلع التي يمكن ان تمتلك على 
صورة قن مملوك ( مولى ) او عبد للارض . ولنلاحظ ان ماركس »2 في حديثه عن 
هذين النوعين من الاشخاص الذين بمتلكهم آخرون »© نشيعهما على صعيد واحد :> ثم 
تبدا ملكية البشر هذه بالاضمحلال التدربجي_ ليحل مداها العامل الحر »2 احدى 
المهدمات الاساسية 4 لنشوء الرأسمالية . أي ان ماركس لا بتحدث عن حتمية المرور 
بمرحلة تسودها القنانة ثم بمرحلة تسودها العبودية المرتبطة بالارض »© بل بتحدث 
عن تطور متعدد الصور انطلافا من طرز هي نفسسها متعددة . أما اصطلاح رالا قطاعية) 
فلا يذكر الاعرضا » وبقصد الاشارة ‏ في مجال المقارنة ‏ الى مجمل النظام السياسي 
الاوروبي الوسيط القائم على علاقات التبعية أو الى المرحلة التاريخية من العصر 
الوسيط الاوروبي . 

وما كنت لأحجم عن مخالفة آراء ماركس اذا ما بدت لي غير صحيحة» بل 
الوافع اني اخالفه في بعض النقاط كما سيرى القارىء . ولكني اعتقد ان فهمه 
لدور القنانة وعبودية الارض » كما سدو من خلال تلك الصفحات »© هو في محله حقا. 
فالقنانة وعبودبة الارض 4 كلتاهما » صيفتان خاصتان من صيع الانتاج تدخلان »© 


۷ - في كتابه : « مقدمة لنقد الاقتصاد الياسي » . 
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بصورة متعلرده تتفاوت أتسساعا وهيمنة »2 في انظمة اقتصادية متنوعة مند أن بصبح 
اسستغلالٍ,الأنستان للانسان ممكنا من الناحية الاقتصادية » أي منذف ان بيسر التقدم 


تهيمن فيها في الوقت نفسه علاقات التبعية » أي البنية الاجتماعية السياسية التي 
بنطبق عليها حقا اسم « الاقطاعية » . ولئن كان ما يزال من اللازم ان ندرس مدى 
كون صيفة الانتاج تلك شرطا لهذه البنية الاجتماعية السياسية © فقد اصبح من 
الملقطوع به ان عبودية الارض ظهرت في مجتمعات عديدة اخرى غير مجتمع اوروبا 
العصور الوسيطة » بل في مجتمعات يصعب ربطها - من حيث البنية الفوقية 
الاجتماعية السياسية ‏ بالطراز الاقطاعي . 

لنقل اذن ان فهم الماركسية اليقينية والرسمية للاقطاعية ».كنظام قائم في 
حوهره على عبودبة الارض كصيغة ساندة للانتاج 6 وکو ضع اقتصادي اجتماعي دي 
امتداد عالمي بخلف عهد القنانة ويمهد للراسمالية » هو في الوقت نفسه فهم غريب 
عن ماركس ومناقض للو قائع التاريخية . والحكم نفسه نطبق على فهمها للاقطاعية 
كنظام ذي خط تطوري نوعي » وحيد الاتجاه » ومبني على تتابع صور الريع 
المقاري الثلاث ( عملا > ثم عينا » ثم نقدا ) التي حللها ماركس في الجزء الثالث 
من ( راس المال » لك 2 

ليس هنالك اذن من طائل في ان نحاول تصنيف البنية الاقتصادية الاجتماعية 
للمجتمع الاسلامي الوسيط ف عداد الاوضاع « الاقطاعية » » حتى ولو أضعفنئا قيمة 
هذا التصنيف باعطاء « الاقطاعية » الشرقية « خصائص » تمتاز بها عن «الاقطاعية» 
التقليدية » النموذجية » اقطاعية اوروبا الغربية » كما فعل « الموجز » السوفياتي . 

على ان هنالك مؤلفين ماركسيين ظنوا انهم سيكونون اقرب الى الوقائم والى 
تفكير ماركس نفسسه اذا هم استعاضوا عن الاقطاعية الشرقية بحديث « صيغة الانتاج 
الآسيوبة » التي تكلم عنها ماركس في مناسبات مختلفة » والتي استبعدتها الما ركسمية 
الرسمية علنا من « الناموس » عام 155١‏ . وكان ماركس » في تلك المسودة التي 
سبقت الاشارة اليها » برى في « صيغة الانتاج الآسيوية » هذه واحدا من الاشكال 
العديدة للجماعات البدائية » هو ألها استعدادا للتطور . وكانت الخاصة التي تتميز 
بها لديه هذه الصيفة هي تملك الجماعة للارض ملكية جماعية دون ان بكون للفرد 
الا حق « حيازة » جزء من ارض الجماعة » سواء أكانت هذه الحيازة وراثية أم لم 
تكن . اما الجماعة في ظل هذه الصيغة فهي ‏ في مصطلح ماركس الخاص الذي 
تختلط فيه الانكليزبة بالفرنسية والالمانية ‏ « مكتفية ذاتا وكليا »2 اذ يقوم اعضاؤها 
بصنع كل الاشياء اللازمة لهم » بالاضافة الى عملهم الزراعي . 

وهذا النموذج استوحاه ماركس من القرية الهندوكية القديمة © التي ينبي 
لنا ان نلاحظ انه » في مسودته » بتحدث عنها بوصفها وحدة مستقاة . على انه 
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في كتابات اخرى شرح كيف أن هذه القربة الصغيرة ( الكوميون ) كانت عبر العصور 
توّلف قاعدة الامبراطوربات التي كانت تتتابع في الهند . وكانت هذه الامبراطوربات 
لا تمس بنية القرية » بل تكتفي باستيفاء اتاوة منها © ولقاء ذلك تأخذ على عاتقها 
تنظيم وسائل الري الضرورية للانتاج الزراعي في مجموع البلد . أي ان صيغة الانتاج 
« الشرقية » هنا تبدو ( في فكر ماركس ) جزءا مكملا لنظام اقتصادي واسع النطاق» 
أي ل « وضع اقتصادي اجتماعي » حفيقي . 

ولقد حاول الاستاذ « غودولييه » بدوره ان يسبع على هذا الوضع ( لانه هو 
الآخر لا بميز في مصطلحه بين الوضع الاقتصادي الاجتماعي وبين صيغفة الانتاج 
بمعناها الضيق ) صفة مرحلة عالمية أو شبه عاللمية في مراحل التطور البشري » ناظرا 
اليها على انها المجتمع الطبقي الاول المشتق من الجماعة البدائية » والذي تفرعت عنه 
ندورها « الاوضاع الاقتصادية الاجتماعية الاخرى » (۲۸) . 

هذه النظرة تبدو لي مغلوطة من اساسها . صحيح ان صيفة الانتاج التي بصفها 
مار كس بأنها جماعة ذات اكتفاء ذاتي توجد حقا على مستوى عالمي » ولا سبيل الى 
الشك في انها الشكل الاكثر بدائية للانتاج ( غير المسبوق الا بأشكال جماعية مماثلة 
للتجميع » على صعيد القطاف والصيد والقنص ) » هذا الشكل الذي بفرضه المستوى 
التقني المنخفض والاستقلال الذاتي البدائي للتجمعات الانسانية . وليس هناك اي 
دسبب لدعوة هذه الصيغة - كما بفعل ماركس ‏ « شرقية » أو « آسيوبة » . فهو 
قد فعل ذلك لان ذهنه كان منصرفا بصوره خاصة الى الحماعة الزراعية البدائية 
التي عرف مذها الشكل الهندى ؛ ولكن العالم كله في الواقع عرف جماعات زراعية 
قائمة على المساواة » من هذا الطراز نفسسه ؛ وبالتالي فمن الممكن ان نطلق على هذه 
الصيفة الانتاجية »6 مثلا » اسم « صيفة الانتاج الجماعية البدائية » )۲١(‏ . ولكن 
في المقابل » حين ببدو ان ماركس في كتبه الاخرى « عدا مسودته عن صيغ الانتاج 
السابقة للراسمالية » بجعل اسم « صيفة الانتاج الآسيوبية » نفسه هذا شاملا لوضع 
كامل اقتصادي اجتماعي » حينئذ لا بعود ممکنا ان نتابعه على رابه . فالجوهرى 
1 هذا الوضع > كما بتصوره ماركس © هو ان حزءا من فائض انتاج الجماعات 
المذكورة تقتطعه « حماعة عليا » او دولة تكون مهمتها لقاء ذلك ان تتدخل في 
ظروف الانتاج عن طريق تنظيم الاعمال الضخمة المفيدة أو الضرورية لهذا الانتاج . 


۸ د مه نغودولييه في دراسسته عن « معنی صيفة الانتاج الآسيوىي » ( ملخصة في « مجلة الازمنة 
الحديثة » © عدد ابار ١556‏ © بارين ) . 

4 في الواقع ان ماركنل »© على خلاف المديد من كبار الماركيين © بفرق تماما بين «الملكية» 
و« الحيازة » . فنظرته الى « اللكية ») هي نظرة الفقه الروماني والغربي © اما في طراز الجماعة 
الشرقية فلا برى الفرد الا « حائزا »© بالوراثة او بدونها > على قطمة خاصة ... وكل قطعة خاصة 
من اللكية ليت ملكا لاحد اعضاء الجماعة للاته ) بل بوصفه جزءا لا تتجزأ منها ... فهو 
حائز على الارض فحب »2 وليست هناك الا ملكية جماعية والا حيازة فردية » . على ان هلارلا 
بعني القول بوجود « شيوعية بدائية » © بمعنى انعدام التملك الخاص »2 ما دامت « الحيازة » فقا 
قابلة للوراثة » وما دامت « اللكية » الجماعية هي هنا ملكية الارض فحسب . رض 
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والاستاذ « غودولييه » يدعو الى تعميم هذا المفهوم بحيث يشمل الحالات الكثيرة التي 
أ د الدولة أو الجماعة العلا ف ظرو ف ا ولكن تكون لها مهمات 
اة الاشراف على التجارة بين القبائل . وف الحق ان هذا الطراز من 
انا الاجتماعية واسع الانتشار . ولكن من الخطً ان نحسب انه الطراز الوحيد 
الندائي نسبيا لتشكل بنية الاستغلال . وذلك 0 صيفة الانتاج الجماعية البدائية 
ليست الطراز الوحيد لجماعة يمكن ان تستفلها جماعة أعلى . وهذا ما يفهم بجلاء 
من مسودة ماركس ؛ فهو يميز صيفا انتاجية اخرى لا يسودها الاستفلال الداخلي 
بصورة جوهرية » ويسمي تلك التي بعر فها منها : صيغة الانتاج « القديمة » ( وفقا 
للنموذج الروماني الذي يفترض ماركس انه ايضا طراز اليونانيين وطراز العبر بين 
القدماء ) 4 وصيفة الانتاج « السلافية » ؛ وذلك في تعداد من الواضح انه لا بعتبره 
حصريا _ . وهذه الصيع المتعددة التي تلعب فيها اللكية الخاصة للارض دوراها > 
يفكس الضيقة ا وة ب نرق فن مار كن طورا لهذه الصيفة الآسيوية نفسها © 
« التي تطورت حتى تحولت الى عكسها » ولكنها ما تزال القاعدة الخفية للملكية 
القديمة والجرمانية »© ولو تنافضت ممهما » . ولكئنه بضيف أن « هذه الصيع المتمددة 
من علاقة اعضاء الجماعة او المَبيلة تراب القبيلة » بالارض التي تكونت أو أقامت 
عليها » ترتبط من جانب بالؤّهلات الطبيعية للقبيلة » ومن جانب آخر بالظروف 
الاقتصادية التي تتصرف القبيلة فعليا في اطارها تصرف المالك تجاه الارض © أي 
تستملك ثمارها بالعمل ©» وهذا بدوره بتأثر بالمناخح وبخصائص التربة وما بفرضه 
ذلك من شروط لاستغلالها » وبعلاقات القبيلة مع القبائل الاخرى المعادية أو المجاورة» 
وبما احدثته الهحرات والاحداث التاريخية من تفيرات . » وهذه صياغة ممتازة 
ليس هناك ما بدعو الى اعادة النظر فيها . ولئضف الى ذلك ان ماركس بتحدث 
ايضا عن الاشكال الخاصة لعلاقات جماعة الرعاة الر حل بالارض : « فالجماعة هي 
القوة الكبرى الاولى للانتاج . وظروف الانتاج الخاصة ( كالتزبية او الزراعة ) تنمي 
صيع انتاج خاصة وقوى اجاح ا )ميا وبري بر جوع و0 ألو قت نفسه 
ذاتية بوصفها مميزات للافراد 27206 
فاذا كان الامر كذلك » اذا لم تكن صيغ الانتاج البدائية في حقيقتها الا 0 
متعددة لصيغة الانتاج الاكثر بدائية منطقيا » بما في ذلك صيغ الانتاج التي نكون للكية 
الارض الخاصة فيها دور جزئي > فان ما تشرط بالضرورة تشكل هذه الضيخ 
الانتاجية الخاصة ليس الانتقال الى وضع اقتصادي اجتماعي آخر . بل انها جميعا 
على السدواء بمكن ان تستفاها جماعة أعلى » دولة أو شبه دولة ©» سواء اتدخلت هذه 
الجماعة في ظروف الانتاج آم لم تتدخل . 
وعلم السلالات والتاريخ الحديثان »© كلاهما »> بؤبدان الآراء الوارده في مسسوده 
ماركس وبدحضان كل نظرة تقول بالتتابع الزمني لاوضاع اجتماعية اقتصادية تتميز 
إعضها من بعض بصيع انتاج بدائية مختلفة . فواقع الامر هو أن الملكبة الخاصة 
للارض تظهر » على درجات متفاوتة من التحديد »© في جماعات بدائية » ودون أن بكون 
هنالك اي تضائف بين هذا النوع من التملك وبين استفلال الجماعة من قبل جماعة 
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أعلى . واوائل الدول التي نستطيع استبار بنيتها بالتاريخ او بالدراسات الاثرية) 
وكذلك انماط الدول المعاصرة الاكثر بساطة والتي نعر فها بالملاحظة العلمية » تقوم على 
اساس استغلال الفائض لدى جماعات نرى فيها صورا لا نهابة لتنوعها من اختلاط 
التملك الفردي وحقوق الحماعة ٠‏ اما معهوم الملكية الفردبة الخالصة كحق مطلق 
للتصرف » كما حدده القانون الروماني »© فلا بكاد يوجد فيها الا نادرا » أو لا بوجد 
ابدا ؛ بل هناك دائما درجات وانواع من حقوق مختلف الجماعات اسرا » وافخاذا ) 
وسلطات دينية وسياسية الخ  ...‏ على الارض وعلى ثمراتها . 

ولو اردنا تصنيف هذه الصيغ الانتاجية التي تكشف عنها الملاحظة لوجدنا 
امامنا عددا لا نهابة له من انواعها » ثم لعجزنا بعد ذلك اذا ارتقينا الى مستوى 
الجماعة المحددة بما فوفها من سلطة دولة منسقة ومستفلة ‏ ان نجد في مقابلة 
كل صيفة انتاجية نظاما اقتصاديا ووضهعا اقتصاديا اجتماعيا تتحدد سماتهما 
الاساسية فعلا بتلك الصيفة الانتاجية »> كما هو الحال في الرأسمالية . ولعلنا لن 
نعثر على مثل هذا التطابق الا في الحالة التي تسود فيها صيفة انتاج القنانة أو 
صيفة انتاج عبودية الارض » أي حيث الجزء الاساسي من الانتاج يتم في 
« مشروعات » بفقوم فيها الافنان بالعمل ( كما يبدو انه كان بحدث في أوروبا الغربية 
الوسيطة او في اليابان ) أو في « مشروعات » يقوم فيها بالعمل عبيد الارض ( وهذه 
حالة بالفة الندرة ) . وحتى هنا يفي لنا أن نلاحظ ان هذه السيادة عسيرة 
التحديد »© وانها يمكن ان تكون موضع شك في بعض الامكنة وبعض الازمنة ©» وان 
القنانة قد تقبل التحديد بوضوح ولكن عبودية الارض مفهوم يتصف بالفموض لانه على 
درجات والوان لا حصر لها تتشكل وفق ما للفلاح الستفمّل من حقوق قانونية متغيرة 
( ولا سيما على الارض التي بخدمها ) » ووفق ما للمالك العقاري من حقوق متغيرة 
أيضا -. ولكن غير مطلقة على هذا الفلاح وعلى ارضه » وان المرء لا يكاد بحس بالانتقال 
من الوضع الحقوقي للقن او للمتعاقد الحر ( كالمزارع أو كالعامل بالمرابعة ) الى 
الوضع الحقوقي لعبد الارض . هذا بالاضافة الى أنه - كما سنرى فيما بعد 
صعب في كثير من الحالات أن نميز بين الاستغلال من قبل السسيد »؛ المالك العقاري › 
وبين الاستقلال من قبل الدولة . 

خلاصة القول اننا » فيما قبل العصر الراسمالي » واذا اردنا ان تكون لنا نظرة 
عالمية » فأقضى ما نستطيع تمييزه هو صيفة انتاج جماعية بدائية واحدة » تكون 
بالافتراض الصيفة الوحيدة التي عر فتها الانسانية في منششئها . ومن بعدها تأتي 
صيغ للانتاج لا حصر لها » ذات بنية استغلالية » تقوم فيها جماعة باستفلال جماعة 
اخرى دون ان تسلبها استقلالها الذاتي وتلاحمها وطابعها الاكتفائي »© أو نجد فيهما 
أفرادا ستغلهم ‏ بصفتهم افرادا ‏ أعضاء من « الطبقة » او من الجماعة الاعلى او 
تستفلهم تلك الجماعة نفسها بمجموعها لي ا 1 
عامين أو خاصين . فاذا حدث » في منطقة ما » ان تكونت روابط تؤلف درحة ما 
التلاحم ا الحديث عن وحود نظام اقتصادي على مسستوى هذه لمنطقة . 
وهذه الانظمة بصورة عامة تفترض تواجد او « تمفصل » صيع انتاجية متتوؤعة ) 
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ووفق نسب واشکال اختلاط متعددة . وبالتالي يمكن ان نفترض انه سيكون من 
الصعب جه تصنيف هذه الانظمة الاقتصادية . فاذا اردنا الحديث عن اوضاع 
اجتماعية ‏ اقتصادية بتطابق كل منها مع واحد من الانظمة المختلفة » فهذه الاوضاع 
ستكوّن صحيحة على المستوى الاقليمي فحسب »© واحيانا في اقايم ضيق جدا . 
ومن المؤ كد اننا سنجد بين خصائصها نقاطا مه ولتركة 6 ولك ی ی ای 
بالغ العلو » وبالتالي ضثيل النوعية . اما النوعية الصارخة فلن نجدها الا في نظام 
تسوده احدى صيغ الانتاج سيادة بينة » كما كانت حال القنانة في اليونان القديمة 
| وحتى هذه الحال تقتضينا بعض التوصيف ) او حال عبودية الارض في أوروبا 
الغربية الوسيطة . ومع ذلك سيظل ضروريا أن نأخذ في اعتبارنا » على مستوى 
النظام وعلى مستوى الوضع » سمات ثانوية اقتصادية هناك ( كنمو التجارة »؛ مثلا ) 
وسمات ثانوية ثقافية هنا » وهي سمات يمكن ‏ وان لم تكن اساسية ‏ ان تكون 
كبيرة الاهمية وان تفير تغييرا ملحوظا بنية المجموع ومظهره . 

فاذا كان لا بد من تسسميات » فأنا أقترح هذه : « صيغ انتاجية قائمة على 
'لاستفلال » » على أن تضاف اليها ‏ حسب الاحوال ب صفة « الجماعي » أو 

صفة الفردى » اما الانظمة الاقتصادية المقابلة لهذه الصيع فيمكن أن نسميها بصورة 
عامة : « انظمة الاستفلال. السسابقة للرأسمالية » »© وان نميز بين فثاتها عند اللزوم 
بتعابير اضافية كقولنا : ذات الهيمنة الجمامية ( او الفردية ) > وذات الهيمنة الزراعية 
زاو الرعوية ) » الخ ... اما في الحالتين الخاصتين اللتين تحدثنا عنهما قبل قليل» 
فمن الاصوب أن تقول « انظمة تهيمن فيها القنانة ( أو عبودبة الارض ) ( بدلا من 
ان نقول « نظام_القنانة » او « الاقطاعية » . وكذلك شان الاؤضاع الاقتصادية 
الاجتماعية المقابلة» فكلها تدخل تحت تسمية « الاوضاع السابقة للراسمالية والقائمة 
على الاستفلال » > وفيها ايضا لا بمكن ان نقيم تصنيفات جدبة الا بأوصاف أضافية 
ذات دلالة حغرافية أو بألفاظ وصفية تبرر هيمنة هذا أو ذاك من العناصر © هذه 
العناصر التي بحب ان بكون من بينها دور الحياة الحضرية: والتجارة . 
حت فاذا عدنا الآن الى النظام الاقتصادي الذي كان يستند اليه المجتمع الاسلامي 
في العصر الو سيط نجد انه اتخذ اشكالا متفايرة وفنا للازمنة والامكنة . ومن الممكن 
ااقول انه كان بيقوم على التنسيق بين صيع إنتاج مختلفة . ففي.الريف نجد جماعات 
قروبة مستفلة من الخارج »© من قبل الافزاد او الدولة » استفلالا ينطبق على نموذج 
الجماعات الهندية التي تحدث عنها ماركس © هذا للنموذج الذي سماه « صيفة 
الانتاج الآسيوية » . ولكن هذه الجماعات » اولا » ليست بقابا جماعات بدائية » بل 
ان لدبنا من القرائن ما بشير الى ان اكثرها على الاقل كان نسبيا حديث التكوان . 
وهي ثانيا قد تعايشت »© بنسب متحولة زمانا ومكانا » مع تمتع الفلاح الفردي بحق 
الملكية او بحق الانتفاع على قطعة من الارض بينة الحدود . وبالتالي فان الاستغلال 
هنا > أي اقتطاع الفائض »© بقوم به المالك الفرد او الدولة او ذوو الحقوق المختلفة 
( الجماعة احيانا ) في 'ظل اوضاع حقوقية مختلفة . كذلك فان الحقوق الخاصة 
,بالقروي العامل والخاصة بالمستفلين ذوي الحقوق كانت هي الاخرى كثيرة التنوع »© 
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وكانت غالبا برافقها ارتباط القروي بالعقار ( أي : عبودية الارض ) »2 كما كان برافقها 
في احيان كثيرة ‏ ولا سيما في حالات البساتين والكروم ‏ مفهوم للملكية قريب 
نسسبيا من المفهوم الروماني . ومن هنا نرى ان هذا النظام غير قابل للتصنيف 
كوحدة : لا « آسميويا » ولا « اقطاعيا » . بل ان هناك اراضي معينة كانت في ازمئة 
معينة يعمل عليها الاقنان ( الموالي ‏ كأراضي المراق الاسفل في القرنين الشامن 
والتاسع » التي شهدت ثورة الزنج الشهيرة » هذه الحرب الاهلية التي هزت الخلا فة 
ين عامي ۸1۸ و ۸۸۳ ( ولكن هذه حالة استثنائية ) . كذلك العمل الزراعي المأجور ؛ 
فقد وجد منذ البدابية » ولكن قيام مشروعات زراعية راسمالية ( لا تستخدم الا 
عمالا مأجورين ) كان بالتأكيد امرا نادرا ©» بل لعله لم بحدث ابدا . ولثن وجدت 
احيانا بُنى تشبه بنى « الاقطاعية » الاوروبية » فهي قد وجدت في علاقات ذوي 
الحقوق بعضهم مع بعض او مع الدولة . ولكن هذه كلها » في جملتها » ظواهر فوقية 
فحسب » جديرة حقا بالاهتمام ولكنها لا تفير كبير تفيير في صيغ الانتاج نفسها . 
وان بكون الفلاح بدفع الاتاوة احيانا الى الدولة » واحيانا اخرى الى « الاقطاعي » › 
امر لا ببدو ابدا في الواقع ذا دلالة رئيسية (.؟) . هذا الى أن من الصعب حما رسم 
الخط الفاصل بين الحالتين » لان « الاقطاعي » في الشرق كثيرا ما بكون ممثلا للدولة 
أو بكون هو الدولة . 

والى صيغ الانتاج الزراعية هذه » يجب ان نضيف صيغ الانتاج الحضرية التي 
سبق لنا الحدىث عنها . 
هذا الاستطراد في الكلام » خلال الصفحات الماضية © كان طوبلا © والمؤلف 
بعتذر عنه . ولکنه كان © فيما بدا لي ©» ضروريا لالقاء النور على مسسائل لا تزال 
بالفة الفموض في الكتابات الماركسية . ومااردت البرهان عليه هو أن نشوء 
الراسمالية لا يمكن ان بفسر بأنه تطور وحيد الاتجاه لعلاقات الانتاج الزراعية ( كما 
يفعل المعتقد الماركسي » خلافا لآراء ماركس نفسه ) »© بل لا بد ان يكون الانطلاق 
من نمو حضري في جوهره ٬اعني‏ : من 7 يع الثروه القدبة الضخمة ومن توحيه 
الانتاج ( والانتاج الصناعي بالدرحة الاولى ) نحو السوق . ثم لا بد لهذا النمو » 
بالطبع > كيما بصبح في النهابة نظاما اقتصاديا رأسماليًا ( اي نظاما تسود فيه صيغة 
الانتاج الراسمالية الموجودة بالفعل ) © لا بد له من أن بجد امامه عددا كبيرا من 
العمال الاحرار بستطيع استخدام قوة عملهم على النهج الراسمالي » اي استغلالها . 
« فعلاقة العمل براس المال ‏ كما يقول مارګس - تفترض ان يسبقها تطور تاريخي 
بحل مختلف الاشكال التي يملك فيها العامل أو بعمل فيها صاحب اللك » . وبالتالي 
شغي اذن قبل كل شيء ‏ كما بضيف ماركس ‏ أن تنحل صلة ملكية العامل تجاه 
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٠‏ ل بهذا نر فض ما بحاو له امو لفون الوفياتيون © الا اقلية منهم ؛ من اعطاء أهبية كبرى 
التمييز بين هذين الاسلوبين » بحيث يكون لكل منهما خط تطور متقل » وهو نفس المييبِيلٌ 
الذي تر بك الاستاذ « غودو لييه « اعتباره ميزانا للتفر بق بين « صيفة الانتاج الآسيوبة رو بين 
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الارض وتجاه الآلة وتجاه المنتجات الاستهلاكية » وان تنحل ايضا تلك الرابطة التي 
تجعل العام نفسسه » بجسده ( أي لا قوة عمله فحسب ) واحدا من الظروف 
الموضوعينة للانتاج » يمكن ان يمتتلك كقن او كعبد ارض . وهذه الوفرة من قوة العمل 
« المتحررة » من كل رابطة من هذا النوع هي التي وجدت تحت تصرف الراسماليين 
الأوروبيين في نهاية المرحلة الاقطاعية » « في المصر الذهبي للعمل الآخذ طريقه الى 
التحرر » » مثلا : في انكلترا في القرن الرابع عشر والنصف الاول من الخامس عشر . 
وهذا يرجع الى مجموعة الظروف الاجتماعية والسياسية والتاريخية التي كانت 
اوروبا تعيشها في تلك الحقبة . وهذه المجموعة من الظروف لم تستوف حتى الآن 
حقها من التحليل » ولكن احدا لم يقم الدليل على انها ما كانت لتوجد الا لان النظام 
الاقتصادي الاوروبي کان بعوم على صيفعة الانتاج التي سىمیها الممتفد الما ركسي 
« اقطاعية مستأخرة » اي على استغلال الفلاح من قبل صاحب حق مالك عن طريق 
اقتطاع ربع نقدي . واكثر مناعة على البرهان ما بفترضه الاستاذ « غودولييه » 
من أن الاتجاه نحو هذه الصيغة من الانتاج يعود الى اختيار الاغريقيين والرومانيين 
صيفة اقتصادية للانتاج قائمة على اللكية الخاصة للارض . واخيرا » وبصورة 
خاصة »؛ لم بقم الدليل احد على ان سياده هذه الصيفة من الانتاج في وجه ثروة نقدبة 
ضخمة بين ابدي الراسماليين كانت وحدها القادرة على ان تؤدي الى تنمية النظام 
الاقتصادي الرأسمالي . 

واذن فليس بالامر المؤكد ان وجود مختلف الانظمة الاقتصادية التي ذكرناها في 
ارض الاسلام » ومع ما بعنيه تعددها من تعدد صيع الانتاج الزراعي »© قد كان حائلا 
دون ظهور الراسمالية في هذه المنطقة . 
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هل كان الاقتصاد الاسلامي في العصر الوسيط اقتصادا « عادلا » ۴ ان اكثر 
انصار التاريخح الاسلامي حماسة بجدون عناء في اثبات ذلك ( وان زعمه بعض 
السذج والجاهلين » وبعض السياسيين الانتهازبين » ولم تجرؤ الا قلة على تكذيب 
الخرافات الشائعة بششيأنه بين الحماهير ) > لآنهم يرون في هذا الاقتصاد تشو ها موٌسفا 
للمثل الاعلى القرآني . فمن كان منهم اكثر تدينا نسب هذا التشويه الى ما في الانسان 
من نزوع طبيعي نحو الشر ٠‏ نزوع تفسره الاديان بسيطرة ابليس على هذه الحياة 
الدنيا . ومن كان منهم اكثر ابمانا بالقومية » ولا سيما بين العرب »© عزا هذا التشوبه 
الى اثر الاحتلال التركي . فهل يعني هذا ان امثل الاعلى الاسلامي لم يوضع قط 
موضع التطبيق ؟ لا » بل هم اجتنابا لهذا الاستنتاج يشير ون الى حقبة شبه مثالية) 
بضعونها في فجر الاسلام + في الاعوام التسعة والمشرين التي تفصل بين موت 
الر سول وين انتصار الاموبين 6 والتي كانت الجماعة الاسلامية حلا لها محكومة من 
قبل صحابة الرسول » الخلفاء الراشدين الاربعة . ولقد اضفيت صفات المثالية على 
هذه الحقبة منذ زمان قديم » ولا سيما لدى اهل السنة . ويتم هذا التبجيل 
بصورة عامة عن طريق روايات لم تسجل للمرة الاولى الا بعد قرنين من وقوع الحادثة 
المروبة على الاقل . وهي روابات تشبه تلك التي تنسسب الافعال والاقوال الى 
الرسول ؛ والتي تحدثنا عنها من قبل ودعونا الى التحوط الشديد في تصديق نسمبتهاء 
لشدة التصافها بتيارات فكرية وبمواقف اجتماعية وسياسية ودينية شهدتها القرون 
المتاخرة التي نعرفها جيدا . وهذا التنبيه ضروري لان مؤلفي الكتب الشعبية 
والصحفيين ورجال الدين والسياسة في البلدان الاسلامية كثيرا ما استخدموا هذه 
الروايات سلاحا وحجة » ولان الؤرخين الجديين في هذه البلدان لا يجرؤون لاسباب 
اجتماعية على التشكيك بها علنا وان شكوا بها هم انفسهم »© ولان الغربيين غير 
الخبراء كثيرا ما بنزعون الى قبولها كحقائق تاريخية استنادا الى كتب صادرة عن 
الاوساط الاسلامية . 
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هي نفسها » .ليست لدى الدعاة المسلمين انفسهم مثلا أعلى بلا ظلال . فأما الشسيعة 
فهم بالطيع لا يرون فيها خيرا الا بدءا من ولاية علي > عام 507 ٠‏ أي انهم بجعلونها 
خمس'شنوات فحسب هي التي حكم فيها هذا الخليفة في ظروف بالفة الصعوبة . 
واا اهل السنّة فيجدون انفسهم مضطرين الى الاعتراف بأن الاتهامات التي وجهت 
ألى عثمان ( ٥٥٦ ٦٤٤‏ ) ) والتي انتهت بمقتله كانت في جانب منها على الاقل 
صحيحة » اي ان ضعفه قد أدى الى بعض المحاباة والامتيازات . كما أن صراع 
الاحزاب في عهد عاي e‏ اق ايضا على اعتساف الناس . 
فيها أبو بكر وعمر ٠.‏ 

ولكن » من جهة اخرى » هناك دون ريب بعض الصحة في هذا القول ©» وان 
كانت الشهادات التي تدعمه غير موثوقة . فقد كانت أمة المسلمين اذ ذاك جماعة 
قليلة نسبيا من المواطنين الذين وحتد بينهم الايمان المشترك والمصالح المشتركة ) 
فانطلقوا الى فتح العالم . وكان من المحقق ان التطلع الى المساواة بسودها من جانبين 
معا : جانب المساواة ( النسسبية ) التي بفرضها امثل الاعلى لدى القبيلة البدوبة »> 
وجانب المساواة امام الله والتعاضد بين ابناء الجماعة ببشر به بل بقتضيه ويفرضه 
المثل الاعلى القرآني . وكان امام جماعة الفزاة الصفيرة ان يتوزع افرادها فيما بينهم 
ثروات طائلة تنحبى من البلدان المفتوحة » فينال ابسط الجنود فيها نصيبا برضيه . 
وكان قد وأضع نظام للجرابات والمطايا يمنح بعض الامتياز لذوي الاقدمية في 
« الحزب » » اذا اردنا استخدام هذا المصطلح الذي لا تمنعه حداثته من الانطباق 
على الواقع القديم . وكان مصير القادة رهنا بولاء جنودهم » عليهم ارضاءهم 
ليدينوا لهم بالطاعة » في جيش كانت لا تزال تهيمن عليه الروح القبلية ٠‏ روح 
الفوضوية الصعبة القياد . وكل هذا كان بفرض قدرا من الانصاف في السياسة 
المتبعة تجاه الجماعة 

على ان هذا الانصاف ظل قضية نسبية . فالسياسة التي اتبعها الزعماء ما 
لبثت ان ابتعثت الاحتجاج والتمرد » واثارت صراعا حادا بين « الاتجاهات » ظهرت 
نتائجه منذ عام ۷ في الانشقاق الاول »2 انشقاق « الخوارج » . ولكنها برغم 
ذلك كانت بداية »> فحسب »؛ لا يمكن أن تدوم . فاسلام الشعوب المفتوحة ضاعف 
مرات كثيرة عدد الجماعة فانتقل التمييز بين العرب وغير العرب من خارج الجماعة 
الى داخلها . وصحيح ان الثورة العباسية عام ۷٠١‏ قضت على الكثير من مظاهر هذا 
التمييز » ولكن الفوارق بين اولك الذين كانوا قد اصبحوا مالكين كبارا وبين غير 
المالكين ٠‏ ثم بين الاغنياء والفقراء بصورة عامة »© كانت لا تألو في ازدياد > كما أصبح 
هنالك كثير من العبيد المسلمين » بينما كانت الدولة ‏ كما هي ذائما ‏ اكثر تحسسسا 
بمصالح الفئات الاجتماعية والقومية المحظوظة . 

ل CE‏ و و ا اس a‏ 
فلآن الواقع كان بين الاختلاف عن الآمال . وهذه الحركات الاحتجاجية » شان كل 
تلك التي تولد في قلب عقيدة ما » قابلة للتصنيف بين الاصلاح والمراجعة. فاما حركات 
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الاصلاح فتفتر ض ان كل الشر بأتي من التخلي عن المبادىء الاصيلة وانه تكفي العوده 
الى العمل بها »> وهي بالتالي تدين خروج القادة الشائن على تلك المىادىء و تغيير هم 
الفعلي لها . واما حركات المراجمة فتقترح هي نفسها اضافات للمبادىء أو تغييرات 
تدخل عليها. 

والنظره التقليدية للتاريخ الاسلامي تفسر هذه الحركات بخلافات عقائدية » 
متصلة بالمذاهب الدينية . وليس هنا مكان انتقاد هذه النظرة ؛ بل كفينا » من اجل 
متابعة البحث » القول بأننا نعر ف عن اكثر تلك الحركات أن نقدها العقائدى » ذا 
المستوى العالي من التجريد في الغالب » كانت تصحبه دائما ادانة لاسلوب حياة 
الاوساط التي تملك السسلطان وتدعمه »© ادانة تصف هذا الاسلوب بالخروج على 
الاخلاق وبمنافاة التعاليم الدينية الحقيقية . ولن نكر احد »2 على الاقل »© ان العامة 
من أشياع هذه الحركات انما اجتذبها واستثار ولاءها لها هذا النقد لدوي السلطان 
لا تلك الاعتبارات المتعلقة بمصادر الفقه او بينابيع الحكمة العلوبة . بل أن هناك في 
a‏ ل ل اي r aC‏ 
كانت مر فقة بدعوة تبشيربئة احتماعية (١؟)‏ . 

على انه » في ما نعلم © لم تكن هناك آبة حركة دعت الى تفيير جذري في صورة 
مجتمع العدالة كما رسمها المثل الاعلى القرآني . فأقصى ما هناك تأكيد لتساوي 
الجميع امام الله وامام الشريعة » ودعوة الى التكافل الضروري بين أعضاء جماعة 
المسلمين الحقيقبين »© اولثك الذين تقلص عددهم حتى أصبحوا أشياع فئة واحدة » 
أعضاء حزب واحد ٠‏ دعوة قد بفتضي دعمها بعض الاحكام الاضافية الحازمة ©» وقد 
تد فع القادة خلال بعض الوقت الى تأكيد اخذهم بأسباب الزهد وبساطة الحياة . 
لم يكن هنالك مثلا » فيما خلا استثناءات نادرة »© أبة دعوة تمس مبدا المكية الخاصة» 
ولا حتى الوضع الحقو قي الوراثي للعيد وللاحرار . وبالتالي فان تكرر الاسباب لا 
معدى له من أن يقود دائما الى تكرار النتائج » ويظل هنالك مالكون ومحرومون » 
وأغنياء وفقراء » واحرار وعبيد . وتظل سلطة الدولة في ابدي المالكين والاغنياء › 
وتتجه كالمعتاد الى رعايتهم وتمييزهم . والثروة توفر بلهنية في العيش من شانها ان 
تقود ال ىالتراخي الخلقي والتراخي تجاه احكام الدين . وللسلطة نشوة »© تدفع الى 
الاستزادة منها والى زبادة القابضين عليها ثروة › فتقود عادة الى مسالك هي تارة 
لا اخلاقية وتارة لا دينية : حقائق مبتذلة ومبتذلة التكرار في تاريخ الانسانية كله > 
فليس ف ابة منها هنة بختص بها الاسلام . ان أقصى ما بملكه الاسلام » شأن كل 
العقائد الاخلاقية والدينية » هو ان بحد من نوازع اساءة استعمال القوة والغنى 
لدى بعض الاقوباء والاغنياء . ولئن كان من الممكن لهذه القوة الوازعة ان تختلف 
درجة بين عفيدة واخرى »2 فمعرفة تار بح الاسلام تو حي بأنه والادبان الماثلة سواء 
في درجة هذه القوة »> اي في ضعفها . 


۲۳١‏ راجم تفصيل ذلك 4 بالاستناد الى وفائم قاطمعة 34 وان کان ف تفسمها احيانا بع 
المبالفة »> لدى الماركسي بندلي جوزي © في كتابه : « من تاريخ الحركات الفكرية في الاسلام » (الجره 
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فهل اطاع المسلمون هذه العقيدة » على الاقل في الميدان المحدد الذي تدعو فيه 
الى مو قف“ اقتصادي معين ؟ سيكون مهما ان نعرف الحواب على هذا السوٌال » لان 
كتتاب:الاسلام المحدثين بوكدون أنه كان من شان بت التماليم ان تضمن فيام مجتمع 
ادل من و من وحهة e‏ ولنذكرزلن حوهر هذه ,التعاليم هو تحريم 
باء » وتحريم كل عقود الغرر وفرض دفع الزكاة وخراج الال للدولة » بوصفها 
و ت ااا ج وما الدولة ب بعل ان تیلم ما اجه دوران جهازها »6 
ان تعيد توزيع الفائض من هذا المال في ابواب البر . ولنضف واجبا آخر على الدولة» 
الذكره محمد حميد الدين في ما براه تأو بلا لتحر بم الربا ؛ هو اقراض المحتاحين 
الذي بعني عمليا تأميم الائتمان )۰ 
لن نجد احدا » حتى بين اكثر الدعاة حمية »© ينكر ان الواقع كان بصورة 
عامة بعيدا عن المثل الاعلى . اما المعنيون بالشؤون الاسلامية من غير المسلمين فمن 
المتفق عليه بينهم أن بعر فوا الشربعة بأنها مثل اعلنى للحياة ارتضى المسلمون دائما 
ان بعتر فوا نان حياتهم الفعلية حد بعيده عنه . صحيح ان الدولة الاسلامية 
( كالدولة المسيحية وكالدولة البوذية ) انت" تشعر دائما بأنها مسؤولة عن تمويل 
اعمال البر » من مستشفيات © وعيون للمياه » ومدارس بتعلم الفقراء فيها مجانا » 
وما الى ذلك » ولكن هذه النفقات لم تحتل فط الا جزءا محدودا من الميزانية . ومن 
نفقات الترف والابهة والوجاهة » او من النفقات العسكرية مثلا » ليوسعوا في ميزانية 
للبر الاجتماعي . ولعله عرف بعض الاستثناءات ©» من حكام بالفي الورع أو بدابات 
سلالات حملتها الى السلطة حر كة ثورية »© ولكنها كانت استثناءات فحسب . اما 
بصورة عامة فالدول الاسلامية التقليدية تقدم لنا عبر التاريخ مشاهد من التناقض 
الممض بين السر ف البالغ في البلاط والاوساط الغنية وبين البؤس الكافر الذي تعيشه 
كثرة الجماهير . 
على ان هناك ما هو أهم. كثيرا من ايراد هذه الحقيقة البينة » وهو القول بانه 
لم يكن في الامكان غير ما كان. فلقد كان « الفائض الاجتماعي للانتاج_» ‏ اعني : 
جانب الناتج الاجتماعي الذي بتجاوز القدر الكفاف حصرا لعاش اعضاء المجتمع # 


١‏ ل محمد حميد الدين يضيف ايضا الى هله الاركان احكام المواريث في القرآن © لانه 
برى ان حدها من حرية الايصاء وفرضها توزيع التركة على ذوي قربى معينين بالتفصيل ووفقا لانصبة 
ابتة » يمنمان تراكم الثروات في الابدي الواحدة . ولكن هله الاحكام في الواقم ( وهي لستهدف 
العدالة دون كبير التفات الى آثارها الاقتصادية ) من شانها ان تملع انتقال الثروات اكثر مما تمنم 
تكوبنها » فلقد كانت المشروهات في ذلك المهد عائلية على الاغلب »© وبالتالي فان تقاسسم اعضاء 
الاسرة الواحدة تركة ابيهم لم يكن بمنع المشروع المائلي من الاستمرار كوحدة ومن متابعة تجسيم 
راس الال . وق اسوا الاحوال كان بمكن تخفيف اخطار احتمالات التحزئة من طريق الاحتيال على 
احكام الوصية باستخدام حرية الهبة بين الاحياء . كما ان الاسلام اخترع صيفة « الوقف الاهلي » التي 
كانت مبررا قانونيا لمنع تجزئة الثروة . وعلينا اخرا ان لا ننسى ان حرية الايصاء كانت » في اوروبا 
المصور الوسطى ©» تخضع هي الاخرى لكثيم من الحدود في مناطق وحالات كثرة . 
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كان هذا الفائض من الضآلة بحيث لم يكن بتسع في وقت واحد لترف ذوي السلطان 
وليسر عيش الفقراء . ولا مفر من القول بأن تقاسم هذا الفائض قد جرى ©» هنا 
أبضا »© لا وفق مانزل به الوحي من احكام ومستحبات »© بل وفق النزوع البشري 
« الطبيعي © »© نزوع كل فريق في المجتمع الى الاستيلاء على أقصى ما سمح له به 
وضعه وتطوله بده . فهي كل دولة » وآيا كانت التعاليم الاخلاقية والعقائدية » لن 
ترى أبة فة اجتماعية حقو قها ومصالحها محترمة حقا الا اذا كانت ممثلة في الدولة 
وكانت تتمتع بقوة تفرض هذا الاحترام . والدولة الاسلامية التقليدية لم يتوفر فيها 
هذا الشرط ولا ذاك . ولذلك لم يكن من شأن اعمال البر الا ان تخفف > عن أقلية 
من المحرومين فقحسب » بعض التعاسة التي ينزلها بهم مثل هذا الوضع . 

تلخيصا لهذا الفصل الثالث » بيمكن ان٠‏ نقول ان العالم الاسلامي التقليدي › 
بصورة عامة »> لم ببتعد كثيرا عن التعاليم القرآنية النظرية ©» لا سيما وان هذه 
التعاليم لم تكن تفرض أو تمنع صيفة بعينها من صيغ النشاط الاقتصادي . ودعوات 
الكتاب المقدس الى العدالة والى الاحسان لم تكن احسن حظا ولا أسوا حظا من 
مثيلاتها في الادبان الاخرى : كانت كافية لتدفع الى عدد كبير من اعمال البر العامة 
والخاصة »© وكانت غير كافية لجعل الصفوة الحاكمة تشعر بأنها ملزمة بالسعي لضمان 
حياة كريمة للاكثرية ولو اضطرها ذلك الى التضحية ببعض رغدها هي . وكان ذلك 
امرا لا مهرب منه » لأن التعاليم السماوية لم تفرض للاكثربة رقابة سياسية فعلية 
ومضمونة بالمؤبدات على الاقلية » ولا هي فرضت وهن قاعدة سلطان الاقلية أو تهدم 
هذه القاعدة باعادة النظر في حق اللكية . ويجب ان نذكر ان الحقبة التاريخية التي 
ندرسها هنا لم تخل من مذاهب تدعو ( بالاستناد الذي لا بد منه الى الوحي المنزل ) 
الى تدابير كهذه التي ذكرناها » من شأنها مبدئيا ان تدفع الى مزيد من المساواة في 
المجتمع . فاذا كان انصار هذه المذاهب قد اخفقوا في كل مرة » فليس بسعنا الامتناع 

عن التفكر بأن اسبابا مستديمة كانت وراء هزائمهم المتكرره تلك ©» ونعني بهذا ان 
الوضع الاقتصادي والاجتماعي للمرحلة لم نكن يسمح بلجاحهم . 

اما العلاقات بين السنة وبين الممارسة فهي اكثر تعقيدا بعض الشيء . فلقد 
كانت السسنة اكثر تحديدا من القرآن . انها لم تذهب ابعد منه في الحد من اللكية ولا 
في الرقابة الشعبية على الحاكمين » وهي في ذلك انما تمكس الوضع الاجتماعي في 
وقتها والراي الوسط للفئات ذات الامتيازات . ولكذها قننت تحريما ضاق به 
الكثيرون من ذوى الامتيازات هؤلاء » وان كانت لم تلبث ان سرت لهم سبلا للتحايل 
د وح رطس GE‏ ايه اسان يون إن ع بيدا a CER als‏ 
الامر » فقد كانت الغلبة بصورة عامة للممارسة » في كل مرة ابتعدت فيها الشقة 
ينها وبين النظربة » اذ ان التطبيق الصارم للتحريمات لم تشهده الا مناطق,بتقدودة 


6 0 ۸۱ 


في فترات قصيرة . والتوسع في نظرية « الحيل » ما لبث ان قدم المبررات الفكرية 
للتراخي في#الممارسة » في قسم كبير من العالم الاسلامي . وحتى حيث لم تلق تلك 
النظرية“آلا القليل من التأبيد كان الناس » في قطاعات واسعة على الاقل » اكثر نزوعا 
الي“التراخي العملي . وهكذا لم يكن للتشدد الفقهي النظري الا اثر محدود على 
الممارسة» اثر لم بعرض للخطر ‏ في ابة حال الاركان الاساسية للنشاط الاقتصادي 
في حينه . وسقطت هنا ايضا » بما بشبه الاصطفاء الطبيعي » النظربات التي بلفت من 
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3H‏ المقيدة الاسلامية بصورة عامة 
على الصميد الاقتصادي 


حتى الآن درسنا النظرية الاقتصادية في الاسلام كما عبر عنها القرآن والستة» 
واقمنا الدليل على انها لم تدن مبدئيا ولا أعاقت عمليا نمو ما سميناه هنا القطاع 
« الرأسمالوي » في الاقتصاد . اما الآن فينبغي لنا أن نخطو خطوة اخرى . ذلك لآن 
قطاعا « رأسسمالويا » من نفس الطراز قد وجد في اوروبا الغربية في المصر الوسيط »© 
ثم نما الى ان اعطى ما بدعى » وفقا لاختلاف المدارس » بالرأسمالية الحديثة أو 
بالوضع الاجتماعي الاقتصادي الراسمالي . ولكن مثل هذا النمو لم يحدث في البلدان 
الاسلامية » وللن حدث ابتداء من القرن التاسع عشر فهناك من الاسباب ما بدعو 
الى الاعتقاد بانه انما جاء بتأثير خارجي . ثرى » ابرجع هذا القصور الى طبيعة 
الدين الاسلامي » او ب بصورة اعم الى طبيعة الايديولوجية الاسلامية في العصر 
الوسيط ؟ هل كانت هذه الابدبولوجية أقل من ابديولوجية اوروبا المسيحية ملاءمة 
لنمو من هذا النوع ؟ 

ان هذا في الواقع هو ما بزعمه راي مبتذل واسع الانتشار » راي بلح بوجه 
خاص على ان المسلمين بتصفون بتكاسل بليد » مستند الى ما برى ان العقيدة 
تشيعه من ايمان بالقضاء والقدر » كما يلح على ان هذا التكاسل الجبري هو نقيض 
روح الممادرة ١‏ لدى الاوروسين > سواء اعتبرت هذه الروح وراثية او نظر اليها على 
انها ثمرة المسيحية بصورة عامة أو وليدة هذه او تلك من العقائد المسيحية الخاصة. 
وهنا ابضا لعب « ماكس وببر » الدور الرئيسي في وضع نظربة تأخذ بهذا الراي › 
وفي تقنينها ودعمها بالحجج العلمية . 5 

على انه ينبغي لنا بادىء ذي بدء ان نشي الى هذه الحقيقة البينة » وهي#أن 
انعالم الاسلامي لم ننفرد ف عدم اتباع الطريق الاوروبية 8 ولفد قلنا من قبل أن 
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الشرق القديم والبونان والعالم الروماني والهند والصين واليابان كانت هي الاخرى 

قد عر فته قطاعا رأسماليا سدو من طراز ما عرفه العالم الاسلامي ©» وانها هي 

لاخر لم تنح النحو الاوروبي . فمن الواحجب اذن » حين نبحث عن تفسسم لذلك »© 

ن کون هذا التفسم قابلا للانطاق على كل هذه الحضارات لا على العالم الاسلامي 
ا 2 وهذا في الواقع ما تتحه اليه آراء » ماک وسر » . 

. نرى « وبر » أن الذهنية الجماعية الاوروبية تتميز بدرجة عالية من ع العقلائية. 

وهو يتردد فق تحديد مننا هذه ١‏ الظاهرة » ولئن كان يفترض في استحياء اها قد 


الانزلاق ف TS‏ تولكئه بعدد ماكر هذه العتلاتية : ففي اوروبا » واودوبا 
وحدها » يجد المرء دولة عقلانية قائمة على جهاز من الموظفين الملتخصصين وعلى قانون 
موغل في العقلا العفلانية » هو القانون الروماني » الذي صاغ « الفكر الحقوقي الصوري » 
على حساب الفكر الحقوقي المتحه نحو الملمادىء « المادبة » ©» كمبادىء المنفعة 
والانصاف . وف اوروبا لا برى المرء الا الحد الادئى من العوامل المعيقة للتطور 
_ الراسمالي » عوامل الاتجاه السحري للتفكير » وبعض المصالح المادية »© والعقائدية 
السلفية المبنية على الدين أو على الاخلاق . 
وعلينا ان نشير هنا الى ان تفكير « ويبر » نفسه بقع في التناقض »© شأنه شأن 

اكثربة او لك الذين بأخذون نما قارب نظرته 7 فهو ری أن اوروبا انما ولدت 
الراسمالية الحديثة لانها كانت اكثر عقلانية من ميادين الحضارة الاخرى » ولكن 
اكثر الامثلة التي بعطيها على هذه السمة العقلانية الاوروبية ترجع الى مرحلة متأخرة 
عن الوقت الذي انخرطت فيه أوروبا الفربية بصورة حاسمة في طريق 00 
الحدرثة . من المنطقي اذن ان نرد عليه بأن هذه حلفة مفرغة » وان هذه ١‏ 
العقلانية يمكن ان تكون وليدة المسار الاقتصادي على الطريق الراسمالي او ان ا 
متضايفة مع هذا المسار ومشستركة معه في كونها آثارا لعلة واحدة »© علما بأن هذا الرد 
نفسسه كان قاطعا في نقض نظرية « وببر » الفرعية » التي تعزو ولادة الرأسمالية 
الحديثة الى الاخلاق البروتستانتية .فاذا كانت هذه الاخلاق قد ظهرت في تفس 
الوقت الذي اصبح فيه الاقتصاد راسماليا » فليس هناك ابدا ما يثبت انها لم تكن 
نتيحة لهذا الاتجاه ذاته » بل ان بعض القرائن تتيح لنا ان نفترض انها كانت 
حما كذلك . 

واا كان الامر » فان محرد وحود من قول بهذه الآراء بفرض على الدارس أن 
يتعمق في امر المقيدة الاسلامية : هل هي حقا تعوق الفكر عن الاتجاه المقلاني ؟ وهل 
تسجع على التفكير السحري والتواكل الجبري ؟ وهل هي اكثر اعآقة لازدهار 
الراسمالبة ف معتاها الحديث من العقائدية المسيحية في العصر الوسيط ؟ وببدو من 
صواب الراي ‏ لأسباب ستتضح للقارىء ‏ ان ندرس العقائدية الاسلامية من هذه 
الوحهة على صعيدين : صعيد العقيدة القرآنية » وصميد العقيده الوسيطة بعد 
القرآن . وسنكتفي طبعا بالخطوط العامة . TTT‏ 
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العقيدة القر آنية ې 


القرآن كتاب مقدس تحتل فيه العقلانية مكانا جد كبير . فالله لا بنفك فيه 
بناقش ويقيم البراهين . بل ان اكثر ما بلفت النظر هو ان الوحي نفسه ©» هذه 
الظاهرة الاقل اتساما بالعقلانية في أي دين »2 الوحي الذي انزله الله على مختلف 
الرسل عبر العصور وعلى خاتمهم محمد > بعتبره القرآن هو نفسه اداة للبرهان . 
فهو في مناسبات عديدة بكرر لنا ان الرسل قد جاءوا بالبينات )١(‏ . فاذا تسساءلت : 
SL‏ وو E i‏ ا O‏ الوا ادى 
محمد تكمن ف معابير من التلاحم الداخلي > من التوافق ق الجوهري بين مختلف 
ما انزل من وحي في حقب مختلفة على شعوب مختلفة وبواسطة وسل مختلفين . 
انزل على غيره من قبل »© والذي يبدو له امرا وثقة التاريخ . وهو لا يألو بتحدى 
معارضيه ان بأتوا بوحي مثله (؟) » وحي بحمل نفس السمات الالهية شكلا ومضموناء 
ان بأتوا بكتاب من عند الله هو اهدې مما انزل على موسى وعلى محمد ( القصص »> 
8 ) . فاذا لم بقبلوا بهذه المعابير ففي المستطاع اللجوء الى محاكمة تماثل «الرهان» 
المعروف لدى « باسكال » . وذلك هو ما بيفعله «مؤّمن من آل فرعون بكتم أبمانه» (؟) 
دفاعا عن موسى : « اتقتلون رجلا ان يقول ربي الله وقد جاءكم بالبينات من ربكم » 
وان بك كاذبا فعليه وزره وان يك صادقا يصبكم بعض الذي بعدكم ؟ » ( سورة 
غافر » ۲۸ ) . 


والقرآن ما بنفك بقدم البراهين العقلانية على القدرة الالهية : قفي خلق 


»© ) ۴٤ » بقول مثلا عن بوسف : « ولقّد جاءكم بوسف من قبل بالبينات » ( سورة غافر‎ ١ 
٠ 6 كذ لك راجم سورة « البينة‎ 


؟] ‏ « فلياتوا بحديث مثله أن كانوا صادقين » ( الطورء ۴۲ ) . « ام بقولون افتراه قل فااأتوا 


بسورة مثله » وادعوا من استطمتم من دون الله © ( يون » ۲۸ ) . 1 
؟ ‏ الاسلام في تعريف القرآن قديم » لا يدا بمحمد . فكل الرسل الحقيقيين مند آدم”وكل 
الذين اتبموهم كانوا ملمين © آي موحدين موؤمئين بعيدون الله . 5 
3 
7 


Ao 


السماوات والإرض » واختلاف الليل والنهار » وتوالد الحيوان » ودوران الكواكب 
هالا فلاك لو تنوع خيرات الحياة الحيوانية والنساتية تنوع رائع التطابق مع حاجات 
البشي 06لا بات لاولي الالباب » ( آل عمران » ۱٩۰‏ ) . 

e‏ واحد الامثلة النموذجية على هذه المحاكمات نجده في دحض ناموس التثليث 
المسيحي . فالقرآن برفض هذا الناموس استنادا الى ما كان محمد بعتقد انه 
التاريخ » والى ما بنسب للمسيح ذاته من قول بنفي به عن نفسه صفة الالوهية . 
وليس هذا فحسب » بل ان المسيحيين مدعوون الى ان « لا يفلوا » في دنهم فلا 
يقولوا بما لا بعقل . « انما الله اله واحد > سبحانه ان يكون له ولد ؛ له ماف 
السموات وما في الارض وكفى بالله وكيلا » ( الشساء » 1۷١‏ ) . و « ماالمسيح ابن 
مر دم الا رسول قد خلت من قله الرسل »> وامه صدايقة » » ولكنهما كانا بشرا 
كالآخرين » « كانا بأكلان الطعام » ( المائدة » هلا ) . « لقد كفر الذين قالوا ان الله 
هو المسيح أبن مرم 5 قل فمن بملك من الله شيئا ان اراد ان بهلك المسيح أبن مريم 
وامه ومن في الارض جميعا ؟ » ( الاضضة »> 1۷ ) . ولذلك » « يا أهل الكتاب » لا 
تغلوا في دينكم ولا تقولوا على الله الا الحق . انما المسيح عيسى بن مريم رسول الله. 
وكلمته القاها الى مريم » وروح منه . فامنوا بالله ورسله » ولا تقولوا ثلاثة . انتهوا 
خير لكم . » ( النساء » 1۷١‏ ) . 


وفعل « عقل » ( بمعنى : ربط الافكار بعضها ببعض »> حاكم © فهم البرهان 
العقلي ) بتكرر ف القرآن حوالي خمسين مرة . وبتكرر ثلاث عشرة مرة هذا السؤال 
الاستنكاري »© وكأنه لازمة : « افلا تعقلون 5 » . والكفار © اولك الذين برفضون 
الاستماع الى دعوة محمد » بوصفون بانهم قوم لا يعقلون » لانهم قاصرون عن أي جهد 
عقلي بهز تقاليدهم الموروثة ()) . وهم بهذا كالعجماوات والانعام» بل اكثر عجمة (ه). 
ولذلك كان الاب « هنري لامنس » على حق في قوله أن محمدا « ليس بعيدا عن اعتبار 
الكفر عاهة من عاهات الفكر البشرى ». فالكفار ‏ ككل المحافظين في كل العصور ل 
بقولون انه يكفيهم ان بتبعوا ما كان عليه آباؤؤهم » ومحمد : ككل المجددين ‏ تسستثيره 
هذه الحماقة : أفلا بدركون ان آباؤهم قد اعملوا فكرهم قبل أن بضعوا قواعد 
حياتهم (1) . ولذلك تكره الله هؤلاء الناس الدذين لا بريدون أن بعيدوا النظر في 
أسس تفكيرهم (۷) . ولئن كان برسل الآبات على وجوده وارادته ©» واهمها الآبات 


1 - « وملهم من بستمعون اليك » افانت تمع الصم ولو كانوا لا يمقلون ؟ ومنهم من بنظر 
اليك ©» فانت تهدي الممي ولو كانوا لا ببصرون ؟ » ( يونس ©)؟6 و" )1 . 

ه ‏ « ومثل الدين كفروا كمثل اللي بنمق بما لا بسمع الا دعاء أو ندأء ٠‏ صم بكم عمي فهم 
لا بعقلون » ( البقرة »> ١۷١‏ ) . « ارايت من اتخل اله هواه © افأنت تكون عليه وكيلا 1 أم لحسب 
ان اكثرهم يسمعون او يمقلون ! ان هم الا كالانمام » بل هم افل سبيلا » ( الفرقان > 68# و)) ) . 

اا ا ا یا ا ی ی لل ل لض 
لا يعقلون شيئًا ولا بهتدون ؟ » ( البقرة » .۱۷ ) . 

لا 5 ان شر الدواب عند الله الصم البكم الدين لا يعقلون » ( الانفال » ۲۲ ) . 
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المنزلة على نبيه محمد »© فلكي بفهمها الناس وبجعلوا منها أساسا لتفكيرهم (8) . 
وبرى الله بقدم البينة الفاصلة ©» ثم بختتم البرهان بقوله : « كذلك نفصل الآبات 
لقوم بعقلون » ( الروم » ۲۸ ) . ولا كان الانسان حرا فأقصى ما بسع الله فعله هو 
أن بضع امامهم هذه الآبات » هذه البينات التي ستكون حاسمة قاطعة بمحرد ان 
تعملوا حواسهم وملكة المحاكمة فيهم . فان فعلوا فلعلها تهد دنهم الى الابمان .)٩(‏ فان 
اهتدوا كانوا « عالمين » (.1) »> وكان لهم نصيب مما جاء الرسول من العلم )١1(‏ » 
هذا العلم الذي هو نقيض الجاهلية والجهل» جهل الانسان البدائي قبل الوحي (9١)؛‏ 
الذي بيأتي بالحق والصدق )١8(‏ . واما من ظل على كفره فهو الجاهل بارادته ©» ذلك 
الذي « يجادل في الله بغير علم ولا هدى ولا كتاب منير » ( لقمان ٠١‏ ) . ولآمثال 
هذا بجب ان يقال : « هل عندكم من علم فتخرجوه لنا ؟ ان تتبعون الا الظن » وان 
انتم الا تخرصون » ( الانهام > 15/8 ) . 

على ان الفهم العقلي للحقيقة لا بكفي وحده . فيهود المدينة مثلا كانوا بفهمون 
الدعوة كل الفهم »> ولكنهم كانوا لا بلبثون ان بحر فوها عامدين )١6(‏ . وكذلك ينبغي 
الانتقال من العقل المحض الى العقل العملي » وادراك ان الخير والمصلحة هما في اتباع 
ما امر به الله » والالتحام بالجماعة التي ببنيها رسوله بأمر منه . ولا كان المكيون 
قبيلة من التجار » وكان المدنيون قد اعتادوا النشاط التجاري © فلقد كان محمد 
ليرسخ في اذهانهم هذه الفكرة » فكرة وجوب الايمان العامل ٠‏ ثم الولاء النضالي ‏ 
كثيرا ما بستخدم حججا ذات طبيعة تجارية » حججا كانت تأتيه عفو الخاطر لانه 
كان هو نفسه قد قضى عمره في الوسط التجاري »© وكان بزرع خطبه بتعابير تجارية) 
كما اثبت ذلك « شارل توراي » عام ۱۸۹۲ بصورة مفصلة »© تعميقا لملاحظة اوردها 


لم ان في ذلك لآية لقوم بتفكرون » ( النحل » 54 ) « انا منزلون على اهل هذه القربة 
رجزا من السماء بما كانوا يفقون ©» ولقد تركنا منها آبة بينة لصوم بعقلون » ( المنكبوت © 
۲ وه" ) . « انا انزلناه قرآنا عربيا لملهم يمقلون » ( الزخرف ©» ۲ ) . الى آخره . 

1 « ألم بأن للدين آمنوا ان تخشع قلوبهم لذكر الله وما نزل من الحق ؛ ولا يكونو! كالدين 
اوتوا الكتاب من قبل فطال عليهم الامد فقت قلوبهم وكثر منهم فاسقون © ( الحديد »> ۱١‏ ) . 

, ) وتلك الامثال نضربها للناس وما نعقلها الا العالمون » ( المنكبوت *ع‎ « ٠ 

1١‏ 8 قل ان هدى الله هو الهدى » ولو اتبعت ملتهم بمد الذي جاءك من العلم ما لك 
من الله من ولي ولا نصير 6 ( البقرة »> ١١.‏ ) . « الحق من ربك فلا تكن من الممترين . فمن حاجك 
فيه من بمد ما جاءك من العلم فقل تمالو! ندع ابناءنا وابناءكم وناعنا ونساءكم وانفسنا وانفسكم 
ألم نبتهل فلجمل لعنة الله على الكافرين » ( آل عمران » 5١‏ ) . 

5 « افحكم الجاهلية ببغون 1 ومن احسن من الله حكما لقوم يوقنون ؟ (المائدة » ٠.‏ ) . 
« واذا سمعوا اللفو اعرضوا عنه وقالوا لنا اعمالنا ولكم اعمالكم ملام عليكم لا نبتغي الجاهلين » 
( القصص » هه ) © « قل اغير الله تأمروني اعبد ايها الجاهلون ؟ » ( الزمر » 564 ) . 

+1 « انا انزلنا اليك الكتاب بالحق » ( الزمر » ؟ ) . و« الذي جاء بالصدق وصدق 
به اولثك هم المتقون » ( الزمر » ۴۴ ) : 2 

1 « افتطمعون ان يؤمنوا لكم وقد كان فريق منهم يسممون كلام الله ثم بحرفونه صي بعاد 
ما عقلوه وهم بملمون ؟ » (البقرة » ۷١‏ ) . 57 


2 


9 
6 
50 
2 ا اج‎ +2 6117 IAs) 
کن‎ 1 ANE اوه ر‎ E AY 
SESE 
۰ 


« اوغست مولار 06+ وكفينا عا أن ترج الخلاضة التي يختم م ١‏ خارل 
تدسلعر " دؤاسته الدقيقة عن « مصطلحات اللاهوت التجارية في القرآن » : 

3 ”العلاقات المتبادلة بين الله والانسان هي علاقات تجارية بحتة . فالله هو خير 
الإكر بن ٠‏ بسع علمه السسماوات والارض © وكل شيء لدبه بحساب وميزان . وهو 

قد وضع اللوح المحفوظ وميزان الحسنات والنات © وجل اه كدوة للتحارة 
الحسمئة . والحياة صفقة »© يربح فيها المرء او بخسر . فمن عمل صالحا او طالحا 
( من « کسب » خيرا او شرا ) فله جزاؤه » حتى في الحياة الدنيا. وبعض الديون 
مؤجلة لان الله ليس بالدائن الملحاح . كما ان المسام يقرض الله حين يدفع سلفا 
ثمن الجنة » فتحسسن تجارته . اما الكافر فقد باع الحق الالهي بالثمن البخس » 
ولذلك بفلس . وكل روح رهينة بما عقدت من دين . فاذا جاء بوم البعث اجرى 
الله حساباته الاخيرة مع البشر» فقرثت اعمالهم في اللوح المحفوظ ووضعت في الميزان» 
نم استوفى كل حقه »؛ مسلما كان أم من اهل الكتاب . ولكن للمسسلم ترجيحا لان له 
اجرا مضاعفا على ما قدمه من عمل صالح » . 

ويختتم « توراي » دراسته بقوله ٠‏ « من الصعب أن يتصور المرء لأهوتا اكثر 
دقة رياضية » . ودقة الرياضيات تفترض العقلانية . وهذا بالطبع لا ؛ بعني ان كل 
الاشياء > في هدى العقيدة القرانية » تدرك بالعقل لب E‏ 
بالذات آبة من آبات الله على قدرته وعلى احاطة علمه . وهذه الاشياء التي لا قبل 
للعقل الىشرى ان بدركها بقوته وحدها »© بكثشف الله للناس عن بعض منها بواسطة 
انبيائه » اما باقيها فيظل الى الابد في عالم الفيب . ومهمة العقل هي ان يفهم صدق 
ما تقوله رسالات الرسل عن المحهول الذى لا طاقة له على معر فته » وان ندرك ابضا 
ان مصلحته هي في اطاعة تماليمهم ٠ ٠.‏ 

وهنا » بالطبع © بظهر الايمان ©» هذا العنصر اللاعقلاني » والضروري مع ذلك 
لكل دين وربما لكل عقيدة غير ديئية . فأنت واجد اناسا ببدون متماثلين في المواهب» 
متماثلين في الظروف » ثم بقفون امام ظاهرة واحدة فتكون لهم مواقف مختلفة . 
بعضهم بيد وبعضهم ينكر . بعضهم يويد بجماع قلبه وبعضهم بطرف لسانه . ولا 
معدى لناعن تفسير لهذا الاختلاف . فاذا نحن كافحنا غير الؤمنين فلا بد لنا » 
كيما ندينهم ونتوعدهم بالعقاب » من أن نعترف لهم ببعض المسؤولية في رفض 
الايمان . وهذا ٠‏ في الاديان » بصطدم بناموس القوة الالهية المطلقة » وبضع المرء امام 
معضلة لا حل لها »© هي معضلة الخيار بين اتهام السماء بالعجز النسسبي وبين اتهامها 
بالظلم . 

اما فكرة الابمان في القرآن فتقف عند الاعتصام العنيد » عبر فمل ارادي بأخذ 
بجماع النفس > بهذا الابمان الذي منحه الله محانا لعباده . 

ولكن الايمان يظل على صلة مباشرة بالاقتناع العقلي . وآية ذلك ان كافرين 
ظلوا دهرا طويلا على كفرهم » فانزل الله عليهم من آياته مصائب حاقت بهم » فكفروا 
باشراكهم الماضي وقال الله انهم اصبحوا مؤمئين » ثم أضاف انهم آمنوا بعد فوات 
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الاوان فلن بنجيهم ايمانهم من العذاب )٠١(‏ . أن الآبات التي تروي ذلك تحمل 
الدليل على ان هنالك تماثلا بين الابمان وبين الاقتناع ( العقلاني ) امام البينة . وما 
بغمله الله هو الاذن للبينة الموضوعية بأن تحدث اثرها المقنع )۱١(‏ . وجدير بالتامل 
ان نفس الآية التي تبرر التسامح » وتشير الى هله المششيئة الربانية » تتحدث في 
ألوقت نفسه عن العقل والاقتناع العقلاني ٠‏ « ولو شاء ربك لآمن من في الارض كلهم 
حميما . أفأنت تكره الناس حتى بکونوا مؤمنین ۴ وما کان لنفس ان تؤمن الا ان بشاء 
الله » ويحمل الرجسس على الذين لا بعقلون » ( يونس » ٩٩‏ و ٠.) ٠٠١‏ 

ولا نستطيع ان ننكر أن الايمان القرآني هو شيء اكثر من محرد الافتناع 
العقلاني ومن تقل الحقائق الموحى بها الى الرسول . ذلك ان هذا الاقتناع يستتبع 
موقفا بلتزم به الکائن كله فالاييان بهن خلاصن النفسسن © وب من من الخو ف ٠‏ وان 
كان في الوقت نفسه ينمي الخوف من الله ) » ويمنح الصبر والتجلد »© والقدرة على 
تحمل الهانة والمشقة في سبيل الله » والتواضع » وارادة المفامرة بكل شيء من اجل 
الله والقيام بالطيب الصالح من الاعمال . ولكن هذا لا يفترض بالضرورة وجود عنصر 
لا عقلاني ف عملية اكتساب ذلك الايمان . ولن تجد في كل القرآن أي حديث عن 
ايمان بيأتي عفوا » باشراق حدسي لا عقل فيه . صحيح ان الوحي هبط على محمد 
وسط الرعدات الصوفية » ولكن الحديث الذي يصف لنا هذه الرعدات في فرائص 
الرسول بو كد انه في بدابة الامر تشكك في مصدرها ٠‏ وتسساءل أليس الدي به من 
وحي الشيطان » فذهب بحدث بذلك « المختصين » في شؤون الوحي مثل ورقة بن 
نوفل »© ابن عم زوجته »© وهو الموحد الباحث عن الله ¢ كما اقتضى الامر أن شجمه 
أهله » وان بتبادل الحديث مع حجبربل » وان بخضع هذا اللاك لاختبارات تثبت له 
ان ما بحمله اليه كان حقا رسالة الهية )١9(‏ . ولئن كانت معلومات الاحاديث هذه 


٥‏ ب« فلما راوا بأسسنا قالوا آمنا بالله وحده وكفرنا بما كنا به مشركين . فلم بك ينتفع 
ايمانهيم لما راوا باسنا . سنة الله التي قد خلت في عباده . وخسر هنالك الكافرون » (غافر » 6م 
رهم ) . « هل ينظرون الا ان تأتيهم اللالكة او يأتي ربك او يأتي بعمض آيات ربك 1 يوم 
بأتي بعض ابات ربك لا ينفع نفسا ايمانها لم تكن آمست من قبل وكسبت في ابمانها خيرا . قل 
انتظروا انا منتظرون » ( الانمام > ۱۸١‏ ) . 

1" « ان هو الإ ذكر للعالمين ©» لمن شاء منكم أن بستقيم ©» وما تشاءون الا ان بشاء الله » 
( التكوير » 97؟ ب ۲٩۹‏ ) . 

۷ بعد ان يروي الطبري حكاية استشارة ورقة بن نوفل» يروي عن خديجة زوجة محمد 
انها قالت له تحدثه عن جبريل : « يا ابن هم © اتستطيع ان تخبرني بصاحبك هذا الذي باتييك 
اذا جاعك 1 قال نمم . قالت : اذا جاءك فأخبرني به . فجاءه جبرئيل عليه اللام كما كان بأتيه) 
فقال وسول الله (ص) لخديجة : با خديجة » هذا جبرئيل قد جاءني . فقالت : نعم » فقم يا 
ابن عم ©» فاجلس على فخذي اليرى. فام فجلن عليها . قالت : هل تراه أ قال نمم . قالت : 
فتحول فاقمد على فخدي اليمنى . فتحول فجلس عليها . فقالت : هل تراه 5 قال نمم . قالت : 
فتحول فاجلس في حجري . فتحول فجلس في حجرها . قالت : هل تراه 1 قال نعم . فتحسرت © فألقت 
N O O‏ : لاء فقالت : با ابن عو 
اثبت وأبشر »© فوالله انه للك وما هو بشيطان » . ( المترجم : را جع الراوية بهلا النص فير تاربع 
الطبري ٤‏ ج ۲ ص 5.6 5.5 ٠‏ راجمها ايضا في صيرة ابن شام » جا ص 19 )ا 
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عبر كانقية لافنا » كل ما دالى من هذ١‏ العلاو ) نوي هنا بويد" بالقر ان 6 والكر ان 
وثيقة لا برقن الى صحتها شك . فنحن ف القرآن نرى الله برد على اولئك الذين 

بصفون,الو حي بأنه حدس يبعث مصدره على الاسترابة وتعصى صحته على البرهان. 
والرد الالهي لا بنكر على هؤلاء الممترضين حقهم في الاعتراض ؛ ولكنه يرى ان هذا 
الأعتراض هنا لا ستئد الى اساس . فمحمد لم بكن في نوبة مرض »© بل هو في 
رعشاته تلقى رسائل واضحة نقلها اليه كائن غير انسساني ( جبريل ) »© ولكنه کائن 
موجود حقا » مطاع وأمين » وذلك في ظروف محددة وامكنة معرافة : « ما ضل 
صاحبكم ولا غوى © وما ينطق عن الهوى . ان هو الا وحي يوحى »© علمه شديد 
القوى ذو مرة © فاستوى وهو بالافق الاعلى » ثم دنا فتدلى فكان قاب فوسين 
او أدنى » فأوحى الى عبده ما أوحى . ما كذب الفوٌاد ما رای . افتمارونه على ما 
برى ؟ » ( اقنجم » ؟ د 115 ) . « انه لقول رسول كردم » ذي قوة عند ذي الحرش > 
٠كين‏ مطاع ثم أمين . وما صاحبكم بمجنون . ولقد رآه بالافق المبين . وما هو على 
الفيب بظنين . وما هو بقول شيطان رجيم » ( التكوير »> 15 د ٠١‏ ) . اذن فهناك 
خلافا لما بقوله بحيى مبارك  )14(‏ فرق جذري بين هذا الايمان المبني على وحي 
معقول »© قام بنقله » في ظروف تضمن له الصدق » كائن يمكن ان يتصل به بعض 
البشر وان كان غير بشري © وبين ذلك الايمان المفوي الحدسي ٠‏ المبني على شعور 
باليقين داخلي لا سبيل الى وصفه . 

ولو اننا شنا المقارنة بين هذه النظرة الى الوحي وبين تلك التي تحملها الديانات 
الاخرى »© ولا سيما في العهد القديم والمهد الجديد » لأفرطنا في الابتعاد عن الموضوع 
فلنكتف اذن بملاحظات قليلة . 

فاذا كان القرآن يحكم العقل دعما للوحي » فمعنى ذلك انه يعتبر الوحي مؤّلفا 
من أقوال معقولة » في متناول العقل البشري او في غير تعارض معه على الاقل . 
وصحيح ان ما ينطق به الرسل من وحي بأتي بمعطيات ما كان للانسان ان بكتشفها 
بنفسه ؛ ولكن القرآن بقدم حججا عقلانية تدلل على انه ينبفي الايمان بهذا الوحي 
وحور سو سات وا ييا مسو مي ا 2 
بصدقهم »© فنعتبر هذه المعلومات صادقة . وهذا بالاضافة الى حجج اخرى عقلانية 
جدا تثبت لنا ان من المصلحة اتباع التعاليم التي بأتي بها الوحي . 

في مقابل ذلك »© نجد العهد القديم اكثر الحاحا بكثير على ما للحكمة الربانية 
من خصائص خفية تمتنع على الادراك . صحيح أن « بهوه » بكشف عن بعض من 
مقاصده وبعض من مششيئته وبعض من‌طبيعته جن طريق آباء الاسباط والرسل 
وغيرهم . بل هو قد بعطي اشارات على صحة الرسالة التي ينقلها رسله الحفيعيون› 
كما فعل بمعجزة « الكرمل » ليؤيد « ايليا » . أي ان ما بستعين به ايضا هنا › 
وصولا الى قناعة الانسان وانصياعه ©» هو الخوف من الرب والثقة بالرب » هو 


4 - في دراسسته بالفرنية : « ابراهيم في القرآن » ( باريس ©» ٠٠١۸‏ ) 4 التي تعطي عن 
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الايمان . على ان هذه الثقة ليست ابدا مطلوبة كأمر لا بد منه للبرهان على وحود 
« بهوه » أو للاقتناع بالمقدمات العقلية التي بفترضها مضمون وحيه . فنحن هنا في 
مرحلة سابقة للنقد » مرحلة تسليم لا مجال فيها للشك بأي شيء من ذلك . وما 
هذا الابمان الا الثقة المطمئنة بما لرب اسرائيل ورئيسها غير الانساني من مقاصد 
عميقة » سربة »> تمتنع على الفهم . انه ثقة ابراهيم الذي بطلب اليه « بهوه » ان 
نضحي بابنه » فتطرح هذه الثقة مثالا وقدوة . فتعاليم الرب » التي ينقلها الناطقون 
باسمه » المرسلون » لا ينبغي أن تناقش . وعلى هذا الصعيد العملي © السسياسي »© 
انما توضع المسالة . وهي تطرح ضد « الرسل الكاذبين » أي ذوي الاتجاه المعاكس 
للتيار الذي انتصر ١‏ بعد الخروج ( والذي لم تصلنا آثارهم مع الاسف ) وذلك بتحريك 
الحجة العملية : حجة ان ما تنباوا به لم يتحقق . ومرة آخرى » في عهد الرسل ‏ 
تظهر فكرة التعارض بين حكمة الانسسان والحكمة الربانية » وبكون ذلك اولا بقصد 
استبعاد الحسابات السسياسية العقلانية التي يفول بها مستشارو ملوك فلسطين › 
انصار مقاومة التوسع الآشوري » وبل للحكماء في أعين أتنفسهم © ) اصحاح اشعيا 
© :۲ ) . « قال بهوه : ... ها أنذا أعود أصنع بهذا الشعب عجبا وعجيبا فتبيد 
حكمة حكمائه ويختفي فهم فهمائه ( اشا ۲١‏ : 14 ) . ولئن ظهرت بعض العفلانية 
منذ بدابات عهد اللكية بفية دراسة الشكل الذي بتجلى به عمل «بهوه» على الارض» 
ففي عهد الكوارث كان اسحاق »2 على الصعيد السياسي »2 في طليعة المنادين بالايمان 
غير المشروط بيهوه »؛ الايمان الذي بقتضي رفض تقديرات الحكماء » لا بوصفها حججا 
ومحاكمات »© بل باعتبارها اشارات على ضآلة الثقة بالسيد العلوي . 


ثم تزداد هذه الفكرة نموا في اسفار ( الجامعة » و ( الامثال » و ( المزامير » . 
ومرجع ذلك فيما يبدو هو ان العقل الانساني بدا ينمو في الوسط الاسرائيلي » 
ويحتجز لنفسه صعيدا من النفوذ ©» بتخيل ان له فيه ان بحكم على شؤون هذه 
الارض بقواه الخاصة © فوجد مؤلفو التوراة ان من الضروري محاربة هذه الحال 
الفكربة : لا محاربة العقل في ذاته » ولكن محاربة الكبرياء التي قد تقود الى الافراط 
في استخدامه . ولذلك حدوا من ميدان نشاط هذا العقل » باعتبار ان الحكمة عطية 
من «بهوه) وانها الصورة التي تتجلى فيها ارادة « بهوه » امام أعين الناس © بيئما 
حكمة بهوه هي وحدها الكاملة » والايمان الاعمى به هو السبيل الى سد ثغرات العقل 
البشري العاجز عن أن يقود وحده الحياة اليومية لكل فرد » والماجز ايضا ( كما برينا 
ذلك الاصحاح ۲۸ من سغر ايوب ) عن ان بدرك « من اين تأتي الحكمة واين هو مكان 
الفهم » وان بعرف وحده اسرار الحكمة الالهية الكامنة في الطبيعة . « توكل على 
الرب بكل قلبك »© وعلى فهمك لا تعتمد ... لا تكن حكيما في عيني نفسك . اتق 
الرب وابعد عن الشر » . ( الامثال » ۴ : ٠‏ ولا) . « المتكل على قلبه هو جاهل . » 
( الامئال » ۲۸ : 56 ) . ذلك ان هناك معر فتين » حكمتين »© وليس بينهما الا واحدة 
حقيقية . والحكمة الحقيقية الوحيدة هي تلك التي تاتي عطية من الرب بالايمان 
المسبق به» على عكس التسلسل القرآني : «ذوقا صالحا ومعر فة علمني لاني بو صباباك 
آمنت . » ( اگزآمے ۰> ۱۹۹ : ۷١‏ ) . 0 
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على انر الاتصال بالعقلانية الاغريقية » هذا الجهد الماحث عن تفسير علماني 
نلكون » الام معه امجاد الحضارة اليونانية > قد طرح مشكلات جديدة كل الجدة . 
اذ ان حكمة هذا العالم » لم تعد ما كان يعرف من قبل من تخريفات « الحكماء » 
المجائز او هذر السياسيين المستحق دائما للنقد > »> بل غدت مجموعة من الحقائق 
القابلة للبرهان عقلانيا وانطلاقا من مقدمات بقبلها الجميع . ومنذ ذلك الحين اصبح 
للوحي الانجيلي صورة اخرى : أصبح مجموعة من المعطيات غير القابلة للاثبات أو 
على الاقل - من معطيات ثقلت دون اهتمام باثباتها ۰ وأخذ اليفين نتحول الى رأي 
مسبق واهم ٠‏ والافكار المتوارثة تكشف عن جوهرها المعتسف . ولكن »2 في الوقت 
نفسه كان هناك اشخاص بحر صون على تلك الافكار » ولا سيما على مسا تفرضه 
لحياتهم من أتجاه») وعلى ما تحمله ابضا من معاني الولاء الوطني» فاستعاروا الاسلوب 
اليوناني لتنظيرها . ومن المعروف أن زعيم هذا الاتجاه التنظيري كان « فيلون » 
الاسكندراني ٠‏ كان الجديد في أمره انه جعل همه تبربر الوحي ۰ واكتشاف بينات 
تثبت صحته. وكان مستنما » بفسسح للفلسفة مكانها الذى تستحق» ويقبل المحاكمة 
العلمانية على انها مصدر امعر فة ثانوي وتابع > تخدم الوحي كما كانت « هاجر » 
تخدم « سارة » . وهكذا كان اول من طرح » على أوسع مدى » مشكلة علاقات الايمان 
والعقل » هذه المشكلة التي ظلت تشفل العالم بعده طوال ألفين من السنين . 

اما في فلسطين فالنساكة اليهودية لم تستطع دون ريب ان تبلغ ما بلفه حكيم 
الاسكندرية الكبر من هضم للفكر الاغرنعي وتقيل له » ولم يستطع الشعور الشعبي 
بتأثير نصوص الاسفار المتأخرة التي أشرنا اليها ‏ الا ان بثور على « حكمة هذا 
العالم » © الحكمة المرتبطة بالالحاد »© وبالاثراء » وبخيانة القيم الوطنية . وهذاما 
نجد اقصى التعبير عنه ف المسيحية الاولى الوليده في ذلك الوسط . صحيح أن كلام 
يسوع كان نقاشا وحجاجا » وان معجزاته كانت اشارات وبراهين › ولكن ذلك كله لم 
بقنع احدا » بل وجد فيه « e‏ و ل اي ا ل AL‏ 
والكهنة ‏ وقد أدهشهم ولكنه لم يقنعهم ‏ الى موقف زائف منافق (.؟) . كما ان 
عمل يبسوع وشخصيته كانا مصدرا للمجب » لان طابعهما المتنافض في ظاهره › 
طابعهما اللاعقلاني » كان حجر عثرة »> فلا منجى منه الا بالايمان غير المشروط وغير 
المقلاني . وهذا نجده واضحا كل الوضوح في الكلمة الشهررة التي وجهها يسوع الى 


( اما يوحنا فلما سمع في السجن بأعمال الميح ارسل اثنين من تلاميذه وقال له : 
انت هو الآتي ام ننتظر آخر ؟ » ( انجيل متى © 1١‏ : ۲ و٣‏ ) . 

: ل ولا جاء الى الهيكل تقدم اليه رؤساء الكهنة وشيوخ الشمب وهو يملم © قائلين‎ ٠ 
باي سلطان تفمل هذا ومن اعطاك هذا السلطان ؟ فاجاب بوع وقال لهم : وانا ايضا اسألكم كلمة‎ 
حي ا جو د ع ا ريو كس سي ا كي‎ 

ن السماء ام من الناس 5 ففكروا في الفهم قائلين : ان قلنا من السماء بقول لنا فلماذا لم تؤمنوا 
ل ل لاق الشعب لان لضت نبي © فاجابوا يسوع وقالوا: 
لا نعلم » . ( متى » ۲۱ : ۲۳ 59 ) ( المترجم : الاخطاء النحوية هنا من الترجمة « الرسمية » 
للانجيل ) . 
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توما » » بعد قيامه من الموت »© بوئبه فيها : « لأنك رابتني با توما آمنت . طوبى 
للذين آمنوا ولم يبروا » . انجيل بوحنا » .۲ : ۲١‏ ) > ولكن المسيح كان قبل ذلك 
بوقت طوبل قدصدمته هذه الحاجة الى البينات لدى الناس : « الا تؤمنون ان لم 
ترواآبات وعجائب 57 » ( يوحخنا ] 18٠:‏ ) . أما« بولس » فيوغل بعيدا ف هذا الاتجاه 
الذي بمثلةه «بوحنا» 6 وبعود الى التذكير بما في اسقار العهد 0 2 
تنديد نحكمة الحكماء وفهم الفهماء ©» متبنيا ذلك كله وهو بتابيع قا ١‏ مكتوب 
سأبيد حكمة الحكماء وارفض فهم الفهماء . أبن الحكيم أبن 0 
هذا الدهر ؟ ... نحن تكرز بالمسيح مصلوبا »© لليهود عثرة ولليونانيين جهالة ... 
جهالة الله احكم من الناس . . . لما اتيت ودع رو وا e‏ عرد واي 
ليس بسمو الكلام والحكمة ... كلامي وكرازتي لم بكونا بكلام الحكمة المقنع »> بل 
ببرهان الروح والقوة » لكي لا يكون ابمانكم بحكمة الناس بل بقوة الله » . ( الرسائة 
الآأولى الى الكورنشين . 1١50 ١‏ و.؟ و٣‏ وه ١ : ۲ ١‏ و5 ا*#). 

ولقد قيل انه لا يصح » في المهدين القديم والجديد وما يمثلانه من سمات 
تاريخية عبربة خاصة » أن نطق مفولات التاريخ اليوناني الذي كان مصدر وحي 
الفُنوصية )١١(‏ والفلسفة الحديثة . واصحاب هذا الراي يقولون » بصورة خاصة © 
أن الايمان لدى العبريين ليس شيا متميزا عن الفهم ©» وان هذا بدوره لا يختلف عن 
العمل A ES E‏ جا د E A‏ 
النمد ا و لاقل في تيار كامل بجتاز العهد القديم » نجد ان المحاكمة 
الانسانية تعتبر غير ملائمة ابدا لمقاربة الكنه العميق لحقيقة العالم ©» أي لمعرفة الله › 
وان العقل البشري بتعارض بصورة جذربة مع حدس الالوهية المكتسب بتجربة 
حي ا ار بر aS CS SR‏ يا بال اران زو حي قن لي 
برهان © تمنح الشعور بالالتقاء الحميم مع وجود الله وارادته . 

على ان التحول عاد الى الظهور مرة اخرى منذ النصف الثاني من القرن الثاني 
للميلاد » اذ رجع الفقهاء المسيحيون الى المشكلة كما طرحها « فيلون » ۰ واعادوا 
ادخال الفلسسفة الاغريقية في هيكل العقيدة ١‏ العقيدة المسيحية » وتوسعوا في الافكار التي 
طرحها ذلك الحكيم الاسكندراني حول حول العلاقات بين الانمان اوي وبين البرهان 
العقلاني . صحيح أن بعضا من هؤلاء الففهاء > بمثلهم « ترتوليان 526 رفضوا القول 
بأي برهان عفلاني على المعطى الموحى به . يفول « ترتوليان » ٠‏ « تعسسا لاأرسطو الذي 
عم ( الهراطقة ) الجدل » الجدل القادر بالسواء على البناء وعلى الهدم » الزئبقي في 
قضاباه » العدواني في تخميناته » غير المرن في محاكماته .. آية صلة مشتركة توجد 
بين أثينة والقدس »© بين « الاكاديميا » والكنيسة ؟.. وليذهب الى جهنم اولئك 
الذين اصطنعوا مسيحية زيئونية ومسيحية افلاطونية ومسيحية جدلية ٠.‏ فما نحن 


2 
e 


١‏ قبل مجمع اللفة العربية هذه الكلمة ترجمة لكلمة 30081٥18706‏ » تعبيرا عن ,االزعة 
الفلسفية التي ظهرت في الميحية الاولى مستهدفة ادراك كنه الاسرار الربانية . ارج 


و 


نف 


بحاجة الى أي شره للمعرفة بعد ان نلنا المسيح يسوع » ولا الى أي تنقيب بهد 
الانجيل .. ما دمنا مؤمنين فلسسنا بحاجة الى الايمان بأي شيء آخر » . وبقول 
عن موك « ابن الرب » وانبعاثه : « عليئا ان نؤمن بذلك أبمانا كليا لانه غير معقول. .. 
انه" مؤكد لأنه مستحيل » . على ان الاكثرية الكبرى من هؤلاء اللاهوتيين المسيحيين 
كانوا يرون أنه لا بد للعقل ‏ بشكل او بآخر ‏ من ان يتدخل » لان بوسعه ان يكشف 
عن حقائق لم يوح بها » وان يقدم دليلا اضافيا على مضمون الوحي . وهكذ! انتصرت 
تدر يجيا فكرة أن الوحي معقول »© وان استحالة التدليل العقلاني عليه بالمعطى الموحى 
به ذاته تجعل من المعقول ان نثق بالرسل حملة هذا الوحي وان نصدق ما يأتون 
به . هذا ما بقوله « أغسطين » قبل محمد . السنا في المعرفة العادية » وحتى في 
الفلسفة » تسلم بحقيقة بعض القضابا دون ان يقوم على صحتها دليل قاطع ؟ السنا 
نق بأقوال بعض الرواه » كالمسافرين الذين يحدثوننا عن مدن وبلدان لم نرها قط؟ 
ولثن كانت مصادر المعرفة لدى المانوبين موضع شبهة »© فالمسيحيون يستطيعون 
الاعتماد على الانجيل وعلى العهد القديم لأنهما ثابتان تاريخيا ولأنهما أهل للثقة . 
هذا » بصورة مجملة » هو التيار العقلاني الذي كانت له الغتلبة في مسيحية القرون 
الاولى . وهو تيار نراه جليا في سوريا لدى كبار فقهاء القرنين الرابع والخامس ») 
« آفرعات » و « أفرم » و « فيلوكسمين » » الذين اثبت « تور أندرى » منذ سنوات 
طوبلة اثرهم غير المباشر على القرآن . وكذلك نجد في هذا التيار» ومنذ ذلك الحين» 
تلك الفكرة العقلانية و « الذهنوبة » (۲۲) للابمان »© التي تبدو أساسية لدى محمد . 

ولكن الآبة لا ثلبث ان تنقلب مرة اخرى » اذ ان اولوبة الابمان ( هذه الاولوبة 
التي تبدو طبيعية في منظار التقوى الشعبية على طريقة « ترتوليان » »© هذا المنظار 
الذى هو اللاهوتية الضمنية للمسبتضعفين »© الحذرين بحكم ؤضعهم من كل محاكمات 
انعلماء والمفكرين ولو كانت حسنة القصد ) تلقى دعما غير منتظر ‏ على صعيد 
الكرامة الفكرىة نفسها ‏ لدى اللاهوتية الصوفية المستوحاة من « الافلاطونية 
الجديدة » » هذه النزعة التي تظل حية على مر العصور » وأن تراجعت احيانا 
وفسرت على غير صفائها أحيانا اخرى »© والتي وجدت اول صياغة مطورة لها في 
المشرق في مطلع القرن السادس . فبتأثير هذه النزعة يتحول الابمان ©» من ثقة بالله 
او ولاء ارادي للحقائق التي يكشفها العقل » الى حالة « لاهوتية روحانية » يبلفها 
الانسان بالتأمل الصوفي »© اذ بحسن بالله خلال هذا التامل وبرتقي الى معرفة 
مفارقة © علوية » لا سبيل الى قياسها بما تستطيع المناهج الاخرى أن تقدمه. وهذه 
الفكرة » فكرة أولوية الايمان من غير محاكمة عقلية » نلتقي بها فيما بعد لدى الكثيرين 
من العلماء المسميحيين » سواء استقوها من هذا المصدر أو من مؤثرات اخرى . ومثال 
هؤلاء « بوحنا الدمشقي » » في بدابة القرن الثامن » فى سوريا . ثم نجدها لدى 


؟ "1‏ ترجمة لكلمة ©12161166]11811851 ( وفقا للقياس الذي اقترحناه في الصفحات الاولى 
من هذا الكتاب ) بينما تبقى كلمة « ذهني » ترجمة لكلمة 1266116641161 ( في احد ممانيها) 
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'للاتينيين . الذين بصوغون صورة كاملة للعلا قات بين المقل والايمان » صورة بكون 
للععل فيها دور التابع وتكون مهمته الكشف الجزئي عن كنه الاسرار التي نلم بها 
الاسمان » بينما تكون لهذا الانمان أولوبة على كل صعيد . حتى اذا جاء « توما 
الاكويني » »2 في القرن الثالث عشر »© يؤيد هذه الفكرة بنفوذه الواسع » اصبحت أقرب 
الى ان تكون في الكنيسة حقيقة نهائية . بقول القديس توما : « ان صفات الله غير 
المرئية بحيط بها الايمان بطريقة لا يستطيعها العقل الطبيعي ©» حين ير قى من المخلو قات 
الى الخالق » . « مثلا » اذا رفض المرء او لم ترد حقا ان بؤمن الا بواسطة العقل 
الانساني ©» فان ادخال العقل بحط من قنر الايمان » . 

في مقابلة هذا › تبدو العقلانية القرآنية صلبة كأنها الصخر . وهي عقلانية 
لا يبدو ان من الصواب ربطها مباشرة وبصورة احتادة بالععلانية الاغربقية » بل تقوم 
في اطار الو قف الفكري الذي يتصف به المكيون . فتجار قريشش الذين ثار عليهم محمد 
كانوا هم ابضا عقلانيين » ولكنها عقلاية ساذجة » مسكينة » لا نبل فيها ولا هي تمثل 
نظربة متكاملة كما كان حال الفلسفة اليونانية . وكان المجتمع الذي بنتسبون اليه ) 
لاسباب تستحق ان ببذل الجهد لاستكشافها ذات بوم » فقيرا بالاساطير والطقوس. 
طبيعي انهم كانوا يفتر ضون وجود كائنات فوق الطبيعة ( وان كان بعضهم فيما ببدو 
شكك بذلك ) ولكن هذه الكائنات لم تكن اكثر من فصائل من البشر غير المرئبين ©» 
الذين يتمتعون بقوى لا تفوق قوانا الا قليلا . وكان هذا لا بحدث كبير تفير في صورة 
الانسان الخاضع لقوانين الطميعة »والذي يستطيع مع ذلك ان ستغل نناقضات هذه 
القوانين وثفراتها : انسانية قبلية » هي انسانية الصحراء التي يبدو ان المدينة 
التاحرة قد زادتها تأكيدا ٤‏ وسدو فيها الانسسان تماما على قياس فواه وعحزه» فهو 
لبس مستعدا للايمان الا بما بستطيع التوثق من آثاره ©» وتقدير قوته وجدوأه . 

في مقابل ذلك »© كان محمد بطرح صورة الوحي التوحيدي النبيلة »© وهو وحي 
براه معقولا عقلانيا »> منيعا على الدحض » بالاضافة الى ما بفيء عليه من وجاهة صلته 
بالدول الكبرى المتمدنة © بدنيا الثقافة والكتابة + والكتب والعلماء . وكان يمتح »© 
دفاعا عن هذا الوحي » من بنبوع الافكار المتدافعة عن اليهودية والمسيحية » التي كان 
بستخدمها علماؤهما » والتي وصلت الى مسامعه بالنقل الشفهي » على أنه بالطبع 
كان برد على معارضيه بلفتهم وبأسلوب تفكيرهم ©» ليبرهن لهم على عقلانية. رسالته 
وعلى جدواها » أي بصورة جوهرية ‏ على جبروت الله وعلى وحدانيته » وعلى 
صدق الوحي الذي بنقله هو كرسول عربي . !ی انه » في مقابل عقلانية المكيين 
الجاهلية » المتخلفة » كان يطرح عقلانيته المتمدنة . اما الصراع المكنون في قلب 
النظرة اليهودية المسيحية التي جعل منها نظرته فكان غريبا عنه . هذا الى ان عقلانية 
التفكير المسيحي لدى الكنيسة السورية » اقرب الكنائس اليه © وعقلانية اليهودية 
التي كان على اتصال بها » كانتا تفطيان على بقايا هذا الصراع فلا بظهر . ففي ذلك 
الحين لم بكن احد ير فع» في وجه الكليسة المظفّرة أو في وجه الهيكل المحتفظ بقوته 
الفكرية ولو انهزم » لواء الارسططالية الصافية التي عادت الى الانبعاث في القيرون 
التالية ؛ اذ كانت الكنيسة والمعبد كلاهما قد تمثلا كل ما كانا بستطيعان هضيفة من 
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العقلانية » واجذا ستخدمانه ليقدما نفسيهما للناس » لا كأمينين على الرسالة 
الآلبيية فحِيشّب ؛ بل ابضا كممثلين للعقل وللعلم . فكالت الفلسفة هي الخادمة 
الربوطة بر كاب سيدها الوحي + ومهمتها ان تعلي من جماله ومن شانه . فلا غرابة 
اذ ني ان بكون محمد التاجر المي وهو الكاره لضحالة تفكير محيطه على ضآالة 
زاده العلمي الشخصي 6 والمفتتن لسر الكتب المقتدسة الآنية من عالم المتمدنين 
والعلماء ‏ لم بر التناقض في رسالة المدنية المشتركة هذه )» وقدمها أواطنيهة كىدىل 
وحيد لجهالتهم »> معقول وعقلاني . 

وهكذا يتضح لنا ان مكان العقل في القرآن أعلى بكثير منه في الكتب المقدسة 
اليهودية والمسيحية . 
O |‏ ار يو ل لاضن 


مناخ لا يشجع على نمو الراسمالية » هي النظرية القرآنية في القضاء والقدر ؛ 7 


سے سيب ست سيم کون 


والحق ان في القرآن » الى جانب بات في السور الاسبق نزولا تلح على حرية الانسان» 
نصوصا اكثر a E‏ يه )وان تاد كيت من شأنها احيانا احيانا بعض 
الشيء . والواقع ان هذه انما كانت طربقة محمد في الرد على جبرية العقيدة الجاهلية› 


محم قي | جك د 


المنتشير 5 اذ ذاك في الوسط العربي والقائلة بر جحان قوانين القدر العمياء التي تفر ض 
نفسسها على البشر وعلى الآلهة معا » والتي هي صورة اولى لفكرة الحتمية في قوانين 
الطبيعة اه ا ا ا ا وا وااو E E‏ 
الاقل أن ترحی وتستعطف . ومن الواضح ن ما أشرت اليه من نصوص انما حاء 
TS‏ 
واحد ‏ ان شجع الناس على الايمان > وان بفسر الاصرار عى الكفر لدى اناس كانوا 
ببدون محترمين وأذكياء » وان بجعل الجميع في خوف من الله واجلال له ٤‏ وان بعد 
المؤمئين بالثواب وبتوعد الاعداء يشذيد العقاب . على هله المطالب النسيطة القورة 
كانت تدور افكار محمد . ولذلك لم يكن حديث القدرية والجبرية لديبه حديرث 
اللاهوتي المتحذلق والمتمرس بالجدل العقلاني »؛ بل كان حديث الرجل العميق 
الابمان »© المقتنع بالقوة الالهية المطلقة » والدي هو في الوقت نفسه رجل عمل ونضال. 
ولذلك كان كما أحسن « غريم » في وصفه « بعتبر الاحداث الارضية كمحصلة 
لآثار الاعمال السسماوية والانسانية معا ) . 

وما بهمني في حديثي هنا هو التدليل على ان فكرة القضاء والقدر تلك» المخففة 
هنا وهناك »© والتي تجد ما بناقضها في آبات اخرى > لم تكن ابدا لتعيق العقيدة 
القرآنية عن الحث على العمل . فاذا كان الفرآن بدعو المؤمن الى فضائل كالعدل بين 
الناس واحترام العهود والتعفف والاستقامة ء والى البر بالوالدين والاحسسان الى 
ذوي القربى واليتامى واطعام المسافرين ©» فمن الواضح أن ذلك بعني انه بعترف 
للانسان بقدر من حرية العمل أو اللاعمل © ولو في الظاهر على الاقل . بل أن هناك 
بعضا من وجوه النشاط الاجتماعي » لا علاقة لها بالتقوى والبر في ذاتهما » بنصح 
بها القرآن او على الاقل سمح بها ويعتبرها من امور الحياة الطبيعية . فالتحارة 
الشريفة مثلا بتكرر الحديث عنها كنشاط طبيعي ٠‏ « با ايها الذين آمنوا لا تأكلوا 
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أموالكم بينكم بالباطل » الا ان تكون تجارة عن تراض منكم » ( اقنساء » ۲٩‏ ) . واذا 
كانت ثمار الارض تمجد في كثير من المواضع كأمثلة لجلال ما صنع الله » ولا سيما 
الحبوب والفاكهة والمراعي (۲۳) © فذلك بعني بالضرورة تشجيعا للزارعين والرعاة 
على العمل استزادة من هذه العطابا الالهية . والدعوات الى الجهاد المقدس » اليست 
حثا على نوع آخر من العمل ؟ الا يوصي القرآن بالشجاعة وبالصلابة امام العدو 
والصمود في الممركة ؟ « فلا تهنوا وتدعوا الى السسلم وانتم الاعلون » ( سورة محمد > 
٠‏ ) . وصحيح ان الله يعد بتقديم المعونة » وبقدمها فعلا » وانها عامل جوهري 
ha a.‏ ا ا رت a ARES‏ ل 
انظر كيف بعين الله داود » الرسول الحداد » في عمله : « ولقد اتينا داوود منا فضلا 
يا جبال او بي معه والطير ‏ وآلنًا له الحديد » أن اعمل سابغات وقدر في السرد » 
رسيا ء ١.‏ و١١).‏ 
في كل هذا لا نجد آبة دعوة للقعود انتظارا لعون الله . وصحيح ان في القرآن 
بات عديدة تحذر من فتنة متاع الحياة الدنيا وما تمثله من سراب زائل »© وان 
الصو فيين المتأخرين رأوا في هذه الآنات دعوه الى الزهد والى الابتعاد عن الشؤون 
الدنيوبة والانصراف بكليتهم الى البحث عن الله » كما انه لا يستبعد ان بكون بعض 
معاصري الرسول أنفسهم قد انتهوا الى مثل هذا الاستنتاج أو أن تكون هذه النصوص 
قد جاءت تدعم نزعاتهم السابقة » ولكن المؤكد انها لم تكن كذلك لدى محمد . 
فالبرهان على قوة الله »> وعلى أن اشياء هذه الدنيا عرض ثانوي » انما يعني حض 
المؤمنين على ان يضعوا الولاء الفعال للجماعة فوق هموم النجاح الشخصي »© وبعني 
اقناعهم بحتمية النصر الذي بدعمه مثل هذا التضامن »© وافناع الكافرين بالانضمام 
انى هذا التيار الذي لا يقاوم . وحياة الرسول الزاخرة بالنشاط دليل ساطع على 
انه » اذا كان قد خامره احيانا بعض النزوع الى الاستسلام والتوكل على قوة الله » 
فهو لم يخضع قط لهذا الاغراء بل تغلب سريعا عليه . بل ان الله نفسه » في القرآن» 
بأمر خادمه الامين بالعمل : « اقرا ... » « قل ... » ؛ يعني :© يشير > اكسب 
الانصار »> حرأك الافكار . وهو بأمره ان يقول للذين لا يؤمئون : « با قوم اعملوا على 
مكانتكم © اني عامل » فسوف تعلمون » (الزهر 2 55 . وكذلك هود 4 ۱۲۱ ) . 
وبأمره ان بحاربهم : « با ايها النبي جاهد الكفار والمنافقين واغلظ عليهم » ( التحريم» 
٩‏ ) »© ولئن تكررت دعوته الى الثقة بربه والتوكل عليه في نجاح مسعاه ©» فمن الجلي 
ان هذا لا بعني ابدا ان الرب بدعو خادمه الى التواكل والقعود (؟5) . 


ا مثلا  :‏ فلينظر الانان الى طعامه . انا صببنا الاء صبا © ثم شققنا الارض شقا »6 
ال ا ا و DOT‏ 
ولانعامكم » ( سورة عبس ©» )۲ ۴۲ ) . 

1 - هذه الحقيقة تناولها بالتفصيل كتاب كان له دور كبير في ابقاظ المسلمين على واقييع 
المصر › هو كتاب شكيب ارسلان : « لاذا تأخر المسلمون ولماذا تقدم غيرهم » ( طبع القاهرة» 
65 ه . ) 2 وفيه استشهاد بالآيات التي وردت فيها كلمة « الممل » على مختلف صَوبًَاً > مع 

0 
ر 


(۷) ۹۷ 


ولو اننا سلمنا بأن الآبات المتعلقة بالقضاء والقدر قد دفعت المسلمين حتما على 
طربق الجيوائة » فالمنطق بقتضينا ان تأحد بهذه النتيجة نفسدها في اليهودبة 
والمسيفية ال الع ام ا ا 
ولكن الى قابين وقربانه لم بنظر » ١‏ : سفر التكوين » ؟ : ) وه ) . « (قال دهوه :) 
اتراف على من اتراف وارحم من ارحم » ( الخروج » ۲۲ ٠‏ 15 ) . « شدد الرب قلب 
فرعون فلم بسمع لهما (لموسى وهارون ) كما كلم الرب موسى » ( الخروج › ٩‏ : 
؟١‏ . راجع ايضا ١.‏ : ؟١‏ و٠٠‏ و./ ؛ و١١ ٠6١:‏ ) فمثل هذه الاقوال هي التي 
بفترض منطقيا ان لا تشجع على الجهد ابتفاء لمرضاة الله بالعمل الطيب . اما بصورة 
عامة » على صعيد العمل في هذه الحياة ومن اجلها » فان صاحب المزاممر بنتهي الى 
الول م جدرى اليد انقو ا ور يجمه جوري E‏ ب ار 
البيت فباطلا يتعب البناؤون . ان لم بحفظ الرب المدينة فباطلا يسهر الحارس . 
باطل هو لكم ان تبكروا الى القيام » مؤخرين الحلوس » آكلين خبز الاتعاب » 
( اكزرمور ٠١۷‏ : ١وا‏ ) . 

وكذلك شأن عيسسى : نراه على صعيد الخلاص بتحدث عن « المختارين الذين 
اختارهم الرب » (انجيل مرقص ٠١‏ : .۲ ) > مؤكدا بذلك الطابع الشخصي 
والجبرى لهذا الاختيار . وحاء « بولس » بعده بلح أشد الالحاح على فكرة القضاء 
والقدر هذه : « لان الذين سبق فعر فهم سبق فعينهم ليكونوا مشابهين صورة ابنه 
... والذين سبق فعينهم فهؤلاء دعاهم ايضا » والذين دعاهم فوؤلاء بررهم ايضا > 
والذين بررهم فهؤلاء مجدهم أيضا ( الرسالة الى اهل رومية © 8م : ٠۹‏ و ١؟‏ ). 
ويقول عن يعقوب واخيه عيسو : « لانه وهما لم بولدا بعد ولا فعلا خيرا أو شرا ب 
لكي يثبت قصة الله حسب الاختيار ليس من الاعمال بل من الذي بدعو. فقيل لها 
( لأمهما ) ان الكبير يُستعبد للصغير » كما هو مكتوب . أحببت يعقوب وأبفضت 
عيسو » (روهية » 5 : ١١ ١١‏ ) . اما بشأن العمل في هذه الدنيا ومن اجلها 
فيكفي ان نورد بعضا من نص مشهور » رائع بقيمته الشعرية والشخصية : « لا 
حر لي ا Ca‏ ار و د ابيا a Da‏ 
طيور السماء . انها لا تزرع ولا تحصد ولا تجمّع الى مخازن »© وابوكم السماوي 
دقوتها ٠‏ الستم انتم بالحري افضل منها :. ٠ه‏ ا تهتمون باللئساس ؟ تأملوا زنابق 
انحقل كيف تنمو » لا تتعب ولا تغزل » ولكن اقول لكم انه ولا سليمان في كل مجده 
كان ىلىس كواحدة منها... » (انجيل متى › 5 : هم ۲٩۹‏ ) . 

هذا كله » بالطبع » لا دهدف الى القول بأن الجبرية المطلقة تهيمن على اليهودية 
أو المسيحية . ولكن هذه النصوص تكفي للبرهان على انه » لو ونجدت نزعة نامية الى 


مقارنة ذلك كما أفمل انا بما يمكن ان بسمى « جبرية الانجيل » . كذلك كان هذا موقف المصلح 
الكبير الامام محمد عبده وكثيرين غيره . ومن الواجب ان نؤكد ضلال اولك الدين لا يعرفون الا القليل 
عن الاسلام ثم يزعمون ان مفكري الاسلام المحدثين بحملون نصوص القرآن اكثر هن مقاصدها تاييدا 
لوقفهم ضد الاستسلام للقضاء والقدر . 


۹۸ 


الجبربة واللا عمل» لعثرت في الكتب المقدسة لهذين الديئين على مصادر تبرر موقفهاء 
تساوي ‏ اذا لم تفق ‏ مثيلتها في الاسلام . 

فهل نستطيع اذن أن نعثر في القرآن على السحر »© هذا العدو الآخر للعقلانية 
الاقتصادية الرأسمالية او التي تقود الى الرأسمالية ؟ 

نعم ©» القرآن بتحدث عن السحر »© ومحمد كان يسلم بواقع الاعمال السحرية. 
ولكنه في هذا لم يكن يفعل الا القول بالفكرة الشائعة في عصره . بل ان خصومه 
انفسهم »© عبدة الاوثان في مكة »© بتهمونه بأنه ساحر . هكذا بفسرون رعداته التي 
«تلفى خلالها الوحي من السماء . ومثله كل الرسل السابقين اتهموا بالسحر “ ولا 
سيما موسى وعيسسى » (5؟) بسبب من معجزاتهم الاكثر امتلاء بالخوارق من معجزات 
محمد . فاذا كان محمد هو الآخر قد منح قوة سحرية كما بعلن غير المؤملين؛ فهم 
أن بروا في ذلك الا ظاهرة اخرى من ظواهر السحر . 

وهذا في الواقع » لدى معارضي محمد » تفسير بصدر عن روح عقلانية . 
فالسحر لدبهم علم أو فن ذو آثار مدهشية » لا يستطيع أن بمارسه الا اياس ذوو 
معارف استثنائية . ولكنه ذلك فحسب » ولا شيء اكثر من ذلك . ولعله كان بمارس 
بمعونة الجن » هذه الفئة غير المرئية من الكائنات » والتي لم يكن احد برغم ذلك 
نشك ف وجودها © وكانت لراهر أفعالها محسوسية . فاذا رد الجاهليون الوحي 
المحمدى وممجزات الرسل السابقين الى صف الاعمال السحرية © فانما كانوا بذلك 
تعزونها الى اسباب طبيعية او شبه طبيعية ٤‏ وينزلون بها الى مستوى القوى العادية 
او الاستثنائية التي يملكها بعض البشر وبعض الكائنات الاعلى قليلا من البشر» دون 
ان بنفي ذلك انها مثلهم خاضعة لقوانين الطبيعة والقدر . 

وظاهر ان محمد بأخذ مثلهم بهذا التفسير . ولذلك نراه بسعى لاقناعهم أن 
وحيه ووحي الرسل السابقين له » والمعجزات التي قاموا بها » أنما هي من عند 
الله او هي على الاقل قد تمت باذن الله لودو الح ان كو اعد 200 
الربح بأمره وتعمل الشياطين في خدمته » لم يكن له ذلك الا بفضل الله )۲١(‏ . 
السحرة الذين بعملون بفير ارادة الله فمحكوم عليهم بالاخفاق (۷) > بل باللمنة - 


٠‏ - « واذ قال عيسى بن مريم : با بني اسرائيل اني رول الله اليكم مصدقا لما بين 
بدي من التوراة ومبشرا برسول يأتي من بعدي اسمه احمد » فلما جاءهم بالبينات قالوا هذا سحر 
مين » ( سورة الصف» 5 ) . « اذ قال الله با عيسى بن مزريم اذكر نعمتي عليك... واذ تخلق 
من الطين كهيئة الطير بأذني ©» فتنفخ فيها فتكون طيرا باذني وتبرىء الاكمه والابرص باذني © واذ 
تخرج الموتى باذني» واذ كففت بني اسرائيل عنك اذ جئتهم بالبينات فقال الذين كفروا منوم ان هذا 
ألا سحر مبين ©» ( المائدة )> ١١.‏ ) . 

 - ٠١‏ وكلا آتينا حكما وعلما ... ولليمان الربح عاصفة تجري بأمره ٠.٠٠‏ ومسن 
المياطين هن ضوصون له وسعملون عملا دون ذلك » ( الانبياء » ۷۹ و ا۸و ؟۸) . 
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۸ - « وما كفر سليمان ولكن الشياطين كفروا يعلمون الئاس السحر ا 
انفسهم لو كانوا بعلمون © ( البقرة » ٠.۲‏ ) . 
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يقلهم السحر:الذي بأذن به الله (9؟) هه وسطل الله ما عملوا من سحر (١٠؟)‏ . وحتى 
الرسول نه يبدو في خشية من اذى الرقى التي توجه ضده » فيعلمه الله ان يعوذ 
به منها؟(1؟) . وهكذا نرى ان محمدا لا ينكر السحر » ولكنه بخضعه لارادة الله . 
ره“ وهذه نقطة هامة . اذ » في الواقع » ما الذي بجعل السحر عدوا للراسمالية 
في نظر «ماكس وببر» ؟ انه كذلك لانه » وقد استخدم في القضاء ( في اوروبا المصور 
الوسطى ) بوصفه حكما الهيا » يحول دون تعقيل القانون » كما سنرى فيما بعد . 
ولانه » من جهة اخرى »© بفترض «تنميط» التقنية والاقتصاد ©» جعلهما على نمط 
واحد . ففي الصين اعترض السحرة على انشاء بعض المصانع ومد السكة الحديد 
في بعض الجبال والفابات والهضاب لانها ستزعج الارواح . وفي الهند » حيث تعتبر 
هذه الطائفة رحسا لدی تلك » حول ذلك احہانا لىن عمال الطوائف المختلفة ودين 
العمل في مشفل واحد . فلنقبل هذه الفكرة مؤقتا » وان كانت هله الامثلة التي بأتي 
نها «ماكس وسير» لا تبدو سحرية فحسب . وكان هناك سبيل للاعتعاد بأن العلاقات 
بين السحر وبين العقلانية الاقتصادية هي اكثر تعقيدا مما يقول به . ولنقل أن من 
الواضح ان الاعتبارات السحرية قد تكون في بعض الاحوال عائقا دون الاستزادة من 
« عقلانية » الاقتصاد . ولكن ٠‏ اذا كان الامر كذلك »© وكان الجميع بعتر فون بالسحر 
كواقع حقيقي » فمن يستطيع ان نتكر ان اخضاع هذا السحر للدين يمثل خطوة 
تقدمية ؟ فبالدين يستطيع البشر ان يتوجهوا الى الله » القوي القدير » عساه 
بطل مكاند السحر »© ومعها المصاعب التقنية . ولذلك كان من الواجب أن ندحضى 
ما بزعمه « ونير » حين قول + « باستثناء اليهودية والمسيحية > وشيعتين أو ثلاث 
في الشرق ( منها واحدة في اليابان ) > ليس عنالك من دين اعلن حربا صريحة على 
السحر » . أن « اكير 4 قد نسي الاسلام . 

ذلك ان « الحرب المعلنة » على السحر في الكتب المقدسة اليهودية والمسيحية 
تمائل تماما موقف القرآن . وانها اعتراف للتقنية السحرية وميادئها بالقيمة 
والجدوى » ولكن ضمن حدود ارادة الله . قالله قد ,ياذن او لا بأذن ينجاح العمل 
السحري »© كما باذن أو لا بأذن بنجاح العمل التقني. وفي وسعنا ان نقلد المزمور 
الذي استشهدنا به قبل قليل © فنقول : ان لم يحول الرب المصا الى أقمى © فباطلا 
تعب الساحرون ..٠‏ 

والواقع ان سفر الخروج بقول ان السحرة المصربين يحولون غا عنصميئهم الى 
ثعابين ©» ولكن الثعبان الذي يخرج من عصا هارون باذن الرب أقوى» وهو يبتلع 
عنصي" اعداء اسرائيل ( الخروج 72 : لم ١٠١‏ ) . وحق ايضا انه يمكن ان يقال 


١ 18‏ وأوحينا الى موسى ان ألق عصاك © فاذا هي تلقف ما بأفكون » فوقم الحق وبطل ما 
كانوا يعملون » ( الاعراف » (١١7‏ و ۱1۸ ) . 

“ا 3 قال موسى ان ما حِئتم به السحر » ان الله سيبطله » ( يونس إلم ‏ راجع ابضا 
سورة الشمراء ٤‏ 66 وما بمدها ) . 

۳(١‏ « اعوذ بالله من الشيطان الرجيم » . وكذلك : « قل اعوذ برب الفلق ©» من شر ما 
خلق ... ومن شر النفائات في المقد » ( سورة الفلق ) . 
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العا و ا : « الذي تباركه مبارك والذي تلمنه ملعون » ( سفر العدد» 
١ : "2"‏ ) ثم بجد الرب انه لن يستطيع ابطال لعنة «بلعام» هذا لو وجهها الى 
أسرائيل » فلا يجد لنفسه من حيلة الا أن يمنعه من لعن اسرائيل وان يجبره على 
مباركتها ( العفد » ۲۲ الى 16 ) . ثم ان البركة ذات اثر لي لا سبيل الى محوه : 
فاسحاف الذى قارب ان نموت اراد ان سارك انه البكر «عيسو» »2 ولكن أبنه الثاني 
نعقوب استفل عمى ابيه وزعم له انه «عیسر» وحصل على بر کته © فلما عاد «عيسسو» 
من الصيد واحتج على ما حرى احاره اسحاق أن اخاه تعقواب حاءه بمكر واحذ 
بر کته » وان «عيسو» واخوته اصبحوا بذلك عبيدا له » وان لم تعد له حيلة ف ما تم. 
وعلى هذه الخديعة تقوم » جزئيا على الاقل » اسطورة اختيار الرب لشعب اسرائيل 
( سفر التكوين » ۲۷ ) . وكذلك «حزقيال» : بفغضب باسم الرب على العرافات 
الساحرات اللواتي « يصطدن نفوس الناس كالفراخ » »© فيقول السيد الرب لهن انه 
سيمزق وسائدهن ومخداتهن التي ستخدمنها في سحر ابناء شعبه »© « فلا بکونون 
نعد في أبديهن للصيد » . وهذا بعني أن عملية السحر كانت قد أدت مفمولها 
( حزقيال ©2 ؟١‏ : ۱۷ وما بعدها ) . ولئن كان «بهوه» لا بنفك بحرم على شعبه ان 
يكون فيه « من بعرف عرافة ولا عائف ولا متفائل ولا ساحر > ولا من برقي رقية ولا 
من سال حانا او تابعة » ( التمنية + 1۸ : ٠١‏ و١١‏ ) > وكان بطلب ان بقتل العرافون 
والسحرة وان برجموا ( اللاوبين » .۲ : ۲۷ ) »2 فذلك لان سلطاتهم شريرة ©») وهي 
أذن واقعية وناجعة . وانه لامر ذو دلالة ان جميع اللغات السامية تسمى أفعالهم 
« عملا ) . 


والاناجيل ايضا تفترض واقمية خوارق الشسياطين . فميسى يشير الى اولئك 
الذين مهروا في طرد الشياطين « باصلب ع الله » ( انجيل متى 2 |٠١‏ : ۲۷ ). 
و « اعمال الرسل » تحدثنا عن ساحرين بمارسان عملهما : « سيمون » ف السامرة 
(م :5 وما بعدها) و « باريشوع » الذى كان مع الوالي « سرجيوس بولس » في 
قبرص (؟١‏ 10 وما بعدها) فلا تقول ابدا ببطلان اعمالهم' وعدم جدواها . وكذلك 
شأن ( الرسالة الثانية الى تيموثاوس ) » التي تندد بمساوىء السحرة ©» اولك 
الذين « بدخلون الميوت وسبون النسيات » (”# : 5 ) . ولذلك نجد ( رؤيا يوخا 
اللاهوتي » نتوعد السحرة بعذاب ابدي « في البحيرة المتقدة شار وكبردت » .)۸:۲١(‏ 
وظاهر ان الفكرة الكامنة وراء هذا كله هي ان القوى السحرية قوى فعلبة © ولكنها 
مثلها مثل القوى التقنية » الوثيقة القربى بها خاضعة لمشيئة الله وهي بعد 
بصورة عامة قوى شريرة . 

العقيدة القرآنية » اذن » كما بدا لنا » اكثر استنادا الى المحاكمة والى 
العقلانية من العقيدتين اللتين تتجليان من خلال العهد القديم والعهد الجديد . وهي 
بعد لا تتحدث عن القضاء وااقدر الا بمشل حدشهما » ولكنها مع ذلك 
تحض حضا حليا على العمل الناشط ف ألحياة الفردية والاخصاية و 
مثلهما في اخضاع التقنية السحرية للارادة الالهية » بما يفسح للبشر سبيل بيد 
الطرىق على هذا السحر » ابا كان مسلغه من الكمال . 0 


ا 
م6 


رت , 


۱۰۱ 


لد العقيدة الاسلامية بعد القر ان چ 


اذا كانت العقيدة القرآنية »© بالنتيجة »© لم توجه الاسلام على طريق اقتصادي 
معاد لازدهار الرأسمالية » او مختلف جذربا عن الطريق الذي اتبعته المجتمعات التي 
بفترض انها استوحت نهجها من المهدين القديم والجديد » فهل لا يمكن تقل 
المسألة الى مرحلة تالية ؟ هل لا بصح القول بأن تطور العقيدة الاسلامية بعد القرآن 
هو الذي وجه الاسلام تلك الوجهة ؟ 

على هذه الصيفة من السؤال برد اعتراض بهددها باللبطلان. فنحن لا لحد 
تعبيرا عن هذه العقيدة الاسلامية بعد القرآن مجدا في مجمرعة نصوص محددة > 
تفر ض سلطانها على المجتمع من خارجه ‏ اذا صح القول ‏ كما بفعل القرآن . اما 
النصوص التي تجد تعبيرا عن هذه العقيدة فهي نصوص وضعت وكتبت على مدى 
ASE EE‏ ا ب ا E‏ لي U CGD‏ ار 
لا يستطيع الاعتقاد بأن هذه النصوص غير القرآنية صادرة عن وحي الهي © بعتبر 
انها صادرة عن الوعي الاجتماعي المعاصر لها وان كانت تفرض نفسها على هذا الوعي 
في الوقت ذاته . وهي اذن لا تصلح اداة لتفسير هذا الوعي الاجتماعي واقصى ما 
فد بكون لها من أثر هو ان تكون قد دعمت بمزيد من القوة بعض اتحاهات هذا 
ألوعي . وهذه الاتجاهات هي التي بنبفي تفسيرها . ولقد رابنا من قبل جوانبها 
التي بمكن ان تكون استوحيت من القرآن »© والتي بستطاع بالتالي قبول اعتبارها 
ذات منشأ اسلامي بحت »2 ورايئا ان هذه العناصر القرآنية لا بمكن ابدا أن تقدم 
تفسسيرا لابة اتحاهات اقتصادية مفترضة . اما ما ليس قرآنيا فلا بمكن أعتباره 
ادادح الاح ان ب ا وص ين نويا بك مضي كن لقا 
كتابه المقئدس . مثال ذلك : اذا افترضنا » كما بريك بعضهم »؛ ان الجبربة هي سمة 
هذه العقيدة الاسلامية بعد القرآن »© فلا شيء بثبت انها انما كانت جبربة لانها كانت 
اسلامية . ذلك لان من اليسير كما رانا أن نجد في القرآن نصوصا تشجبع 
النزعة الجبرية واخرى تشحع حربة الاختيار » على حد سواء » وراشا ابضا هذا 
الازدواج نفسه في كتب اليهودية والمسيحية . وبالتالي »© لو قلنا على سبيل الافتراض 


1.۲ 


أن احدى هذه العقائد ‏ دون الاخريين اكتسيت سمات جيرية ظاهرة › فمن 
الواضح ان الاسلام كدين ليس له في ذلك أي شأن . 

ومع ذلك » بحدث ان تأتي حقبة تكون قد اكتملت فيها مجموعة من النصوص 
تكونت في الحقبة السابقة لها » فتصبح لها تلك الصفة التي اشرنا اليها » صفة 
الخروج عن المجتمع © وبالتالي يمكن أن يكون لها في الحقبة الجديدة ‏ ذلك 
السلطان الخارجي على التطور الاجتماعي . وهذا في الواقع حال السنّة : فهي » 
وقد ډونت في مراجع معتمدة في القرن الثالث الهجري ( العاشر الميلادي ) » قد 
اكتسسبت القدسية واعتبرت وحيا دينيا كالقرآن سواء بسواء . فهل نستطيع 
اذن ان نأخذ على الابدبولوجية التي تكونت في القرنين الشاني والثالث ( التاسع 
والعاشر الميلاديين ) انها وجهت تطور مجتمع القرون التالية في هذا الاتجاه او ذاك ؟ 
لنعل مرة اخرى انه لا يمكن اعتبار هذه الابدبو لوحية نفسسها 6 وكليةها م اسلامية 
فحسب . ولكن حتى لو قيل أن العقيده الكامنة في جوهر السنّة والحديث كان لها 
اثرها الحاسم »> فان هذا القول نفسسه واحب التحديد بأوصاف واعتبارات عديدة . 

واول هذه الاعتبارات ان محموعة الاحاديث تعكس وتنقل اتحاهات عديدة )© 
ومتناقضة بقدر عددها ۰ فكثرا ما لحد فيها نصوصا تؤيد مره هذا ومرة ذاك من 
الآراء المتعارضة »© ولقد استخدم ذلك بالفعل على مدى تاربخ العالم الاسلامي »© 
وكانت نتيجة هذا التنوع ان اتسعت كثيرا عمليات التفسير والتأوبل © فتأمل 
الفقهاء تلك النصوص وانتهوا منها الى استنتاحات متعارضة »© وانشأوا مذاهب 
ومدارس لم بخل الصراع بينها من عنف . والاسلام لم بعرف قط سلطة عقائدية 
عليا »› تالمجامع E‏ المسيحية » تملك اصدار تفسير نهائي » بحترمه 
الجميع » بشأن نقطة من نقاط النظرية او الممارسة . ولقد اغلق باب الاجتهاد 
مبدثيا ( ولا سيما في شوؤون الممارسة ) في القرن الرابع المجري ( الحادي عشر 
الميلادي ) واصبح من المفروض الاقتصار على الاخذ باراء الائمة السابقين © ولكن 
مناقشة القضابءا النظربة ظلت مستمرة ©» وحتى قضابا الممارسة تأثفرت بتطور 
العادات والحياة الاحتماعية بصوره عامة . واهم من ذلك ان مذاهب مختلفة تعاشت 
بأستمرار »6 بيمكن لامسسلم دائما ان ينتسب الى هذا او ذاك منهااو أن تشهد 
بآراء فقهائه . وحتى الشيع العديدة التي يعتبرها الآخرون منشقة ظلت بصورة 
عامة تلقى منهم التسامح وتعيش الى جانب مذاهبهم . فالمجتمع الاسلامي كان 
مجتمع كثرة الى اعلى درجة » مجتمع « احزاب » متعددة لا حزب واحد . وكانت 
السلطات العامة تؤيد تارة هذا المذهب وتارة ذاك» وتلجأ احيانا الى اضطهاد الشيع 
المتطرفة االتي تبدو لها بالغة الخطر مغرقة في الانشقاق »2 او تكتفي بمنعها من نشر 
دعوتها . ولكنها بصورة عامة ظلت مبقية علي التعدد الذي ذكرناه وكان من نتيجة 
تناثر العالم الاسلامي سياسيا » واختلاف المواقف باختلاف الحكومات »© ان استطاع 
لل تدان جد ارق ا ليها ولو ا 

واذا كان القرآن لا بدع سبيلا للاختيار الواسع ( وان ظل ذلك ممكنا بوره 
نسبية عن طريق التفسير )» عه و مور دا ناس صر 


و , 
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الاتجاهات الاكثر تعارضا أن تجد فيها مسستندا لها وتبريرا لمواقفها » وان تزيد من 
هذه الاستطاعة - هنا ايضا ‏ عن طريق التفسير والتاويل . وبالتالي بحق لنا 
ان نقوك”آن كل اتجاه عقائدي بمکن استشفافه في وسط اسلامي لا بستطاع تفسميره 

ن محموعة من النصوص القدسة سابقة لوحوده وعاملة على صياغة افكار 
الناس كقوة خارجية . فاذا ما استشهد هذا الاتجاه بنص ما فلانه هو اراد اختياره 
وفضله على سواه . اذن فالعقيده الاسلامية بعد القرآن ليست في جوهرها قوة 
خارجية تصوغ المجتمع » ولكنها تعبير .عن .اتجاهات تصدر عن الحياة الاجتمامية 


على ان هذا بالطبع » كما في كل مجتمع آخر »؛ لا بمئع ان بكون هناك بعض 
الابتعاد » بعض التباعد» بين العقيده وبين المجتمع الذي تعاصره . فالعقيدة تنتقل 
بصورة عرفية »© تقليدية . انها خلاصة الحياة الاجتماعية في الاجيال السابقة » 
ولذلك تتراءى لنا ‏ اذا نحن نظرنا الى الحقبة الزمنية على انها شرائح متماقبة 
ضيقة ‏ ف المظهر الذي لا بخلو من خداع » مظهر القوة الخارجية ٠.‏ وهذا بثر عددا 
من القضابا الدقيقة المعقدة التي لا نكاد هنا نستطيع الآشارة العاجلة اليها » بله 
حلها . فالتفسير » الذي يستوحي الحياة المماصرة بصورة غير واعية » بخفف 
من ذلك التباعد ولكنه لا بمحوه . وبعض النصوص اللسسابقة» التي اكتسبت بذلك 
الفدسية ) تمتنع على التفسير الذي بجعلها منسجمة مع الوسط الجديد . وهذه 
النصوص بمكن تناسيها او كتمانها » ولكن بعض السلفيين يستطيعون ايضا ان 
يستخدموها في محاولة فرض قوالب قديمة على المجتمع الجديد » كما ان بعض 
المصلحين ذوى العقل الرر جعي المتحنط يمكن ان شهروا نصوصا اخرى في وجه 
المجتمع ليطالبوه بالعودة الى ما بزعمونه الصفاء القديم وما هو غالا ف وأقعه 
ستار للتلاؤم مع مفتضيات جديده . وهذا يعني اننا » برغم ما قلناه من قبل › لا 
بسعنا ان نتناسى مشكلة تأثير العقيدة ؛ ولكن ما يجب الالحاح عليه اقصى الالحاح 
هو أن هذه العقيدة لا تصدر الا في نسبة ضثيلة جدا عن ابيع اسلامية محضة. 
فالقرآن وحده هو الاسلامي » ومعه قبضة من الاحاديث الصحيحة بصعب جدا أن 
نفرزها عن كل تلك المختلفة المصادر » وقد بضاف الى هذه وذاك بعض الاتجاهات 
المكلونة بنيوبا في المقيدة المحمدبة » اذا صح القول بأن هذه امامت ظلت تؤثر 
بصورة مستقلة نسبيا بحيث تستحق ‏ دون سواها ‏ أن تمتبر جوهر الاسلاء 
وثوابته التي لا تتفم . على انه ©» بقدر ما كان هذه الاتجاهات من اثر ٤‏ يبدو لأ 
من المشكوك فيه حدا الا تكون قد تأثرت بالوسط المعاصر تأثرا أضاعت ممه الكثير 
من طابعها الاصلي . وهي لذلك احق ان تفسر بسياق المصر الذي تؤثر فيه › 
اجتماعيا وثقافيا وعقائدبا » من ان تفسر بمنشئها الاسلامي . 


لان الابديولوجية السائدة فيه تتعارض مع العقلانية الضرورية لهذا النمو » فسبب 
ذلك اذن ليس في الاسلام نفسه » ليس في الدين الاسلامي » ولكن في كل العوامل 


١ £ 


التي تلتقي لتكو ن اساسا لتلك الابديولوجية > أي في جماع الحياة الاجتماعية للعالم 
الاسلامي › وفي العقائد السابقة © بما في ذلك المسيحية في صيفتها الشرقية . 

ومع ذلك » لعله يستحق منا ااجهد ‏ حتى لو لم يكن القصد الا محاربة 
افكار خاطئة شائعة اكثرها بقبله الناس دون نقاش ‏ ان نثبت بصورة عاحجلة 
ان العقيدة الاسلامية بعد القرآن لم تتسم خلال القرون الوسطى بدلك التعارض 
الصارخ مع عقيدة العالم المسيحي »© تعارضا يمكن ان يتخذ ‏ ولو جزئيا وسطحيا ‏ 
ذربعة لشيرير نظرية «وسر» . وكذلك ان نثبت نثبت انه » ان يكن قام افتراق بين 
العقيدتين © فهذا الافتراق لم بتجه دائما في الاتجاه الذي قال به «ويبر6 . واخيرا 
ان نشبت ان الحقبة التي اخذ التطور العقائدي يبدو فيها ولأنه ببرر وجهة نظر 
«وببر» انما جاءت بعد أن انتهى كل شيء» أي بعد ان افترق طريفقا الاقتصادين › 
بحيث لا سبيل الى استخدام وجه العقيدة الجديد لتفسير تباعد ( اقتصادي ) 
ندا قبله . 

فالواقع ان السسمة العقلانية كانت واضحة الظهور في الثقافة الاسلامية في 
العصر الوسيط © وعلى الاقل بمثل درجة ظهورها في المصر نفسه في الثقافة 
الغربية . بالطبع » كانت هذه السمة العقلانية تحليلية فحسب » والى اقصى 
الحدود »© بمعيث يمكن القول انها لم تكن بالاداة الكافية لفهم العالم فهما عميقا 
ولتغييره. وصحيح كذلك ان هذا النشاط العقلاني كان بحترم مقدمات ليست 
لها آبة صلة به »> مقدمات ديئية بصورة خاصة »© بكتفي بأن يستنبط منها النتائج 
والتفريعات الى مالا نهابة . ولكن هذا الوضع بالذات كان هو نفسه وضع 
المجتمع الغربي في العصر نفسه . بل ان المرء لا يمللك الا ان يستشمر الاجلال 
والاعجاب امام الجهد المقلاني الضخم الذي قام به الوف من اللمفكرين المسلمين في 
القرون الوسطى تطويرا لنظرية في العبادات وفي العلاقات الحقوقية بحيط تنبؤها بكل 
الحالات الممكنة ( بل المستحيلة احيانا ) انطلافا من عدد قليل من المقدمات وف منطق 
لا مطمن في سلامته » وكذلك استتثنافا وتكميلا ودراسة جديدة بالطريقة نفسها 
للفلسفة الارسططالية ولكل تراث العلم اليوناني ©» ثم تدوينا للاف المجلدات من 
تاربخ بستند الى قاعدة اساسية نقدية © هي القابلة بين الشهادات والروابات » حتى 
وان كان نقد هذه الشهادات في ذاتها لم يبلغ مداه الضروري . بل حتى الفن نفسه 
كان ابداعا ذا وحي عقلاني » على درجة عالية من الذهنية © تبدو صوره العديدة 
وكانها اقرب الى الاستنباط واحدتها من الاخرى بالتأمل العقلاني منها الى استيحاء 
المؤثرات الانفعالية . 
.| واكثر تعقيدا من هذا مسألة الدولة . ان « ماكس وبر » تحدث عن الدولة 
١‏ العقلانية » الغربية التي عرفها العصر الحديث »© ولكن هذه الدولة لا تصلح اداة 
للتفسير لان في وسعئا ان نفترض انها » وقد عاصرت الراسمالية الحديثة 2» قد 
نشات منها او نشات من نفس اسبابها . وهو قبل ذلك بحدثنا عن الحقبة السابقة 
مباشرة > حقبة النظام اللكي ( التي كان الك فيها يحكم بوصفه حفيظا على قات 
المجتمع وهيئاته » حاميا لها » حكما في نزاعاتها ) على اعتبار ان هذا النظام”كا 
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ظاهرة خاصة. باوروبا الغربية . ولكن من المعروف ان هذا كان شكلا للدولة نما 
في نهابة العضر الوسيط » وولد من تحلل البنية الاقطاعية التقليدية »)اي انه لم 
بظهر الاي فى وقت كانت أوروبا فيه قد بدات فعليا مسيرتها على طريق الرأسمالية» 
ولالك لا يمكن ان نفسر به اخذها بهذا الاتجاه » بل الاقرب الى التصدىق ان ما 
بنتهما هو التضايف . كذلك ترى «وببر» في العانون العقلاني عنصرا حوهربا من 
عناصر الدولة العقلانية ؛ وهو بشرح لنا كيف ان الدولة العقلانية الحديثة استطاعت 
ان تستند الى الحقو قيين »© اولك الذين نقلوا اليها القانون الروماني البالع العقلانية؛ 
ثم بعترف بأن « كل المؤسسسات المميزة للراسمالية الحديثة تأتي أيضا من القانون 
الروماني » . ولكن تقبل القانون الروماني لم بكن حاسما الا بقدر ما استطاع تكوين 
الفكر « الحقوفي الصوري » على حساب الحق المبني على مبادىء « مادية » كمبادىء 
المنفعة والانصاف »© هذا الحق الذي بيميز انظمة الحكم الالهية ( التي و قراطية ) 
والمطلقة » والذي بجد اصدق مثال له في اختصاص القاضي في الاسلام . والرابطة 
بين الدولة الحديثة وبين الحقوقيين انصار الفقه الصوري كانت دعما للرأسمالية © 
لان الرأسماليين ف حاجة الى قاعده قانونية تضمن حقو قهم بما حول دون تدخل 
السصسحر أو الاخلاق أو الدين او الارادة الشخصية الكيفية . 

ان من المؤكد ان منظومة متلاحمة من الاحكام المقننة » مرعية الاجراء » ذات 
ديمومة نسبية » تشجع على تطور الراسمالية ( وتطور القطاعات «الرأسمالوية» 
قبلها ) . ومن المحتمل ان يكون توفر تلك المنظومة الضخمة من التشريع الروماني قد 
بالك على د التطور في اوروبا. ومن 3 ايضا أن تكون اهمية لار el‏ 
ت القواعد التي كان على القاضي د ذات شأن في عدم 
تشجيع مثل ذلك التطور . ولكن من العسير ان نرى في هذا عاملا حاسما . فحتى 
لو اننا الزمنا انفسسنا بالوقوف حصرا عند المعطيات التي قدمها لنا «وببر» دون ان 
نخضعها للنقد » الذي تستحقه دون ريب» فاننا سنلاحظ ان القانون الروماني لم 
بحن ابدا هو السائد في ذلك المصر الاوروبي الوسيط الذي تكونت فيه جذور 
الرأسمالية © بل لم بكن الا واحدا من العوامل وسط شبكة معقدة من العهادات 
والانظمة المختلفة المنشأ . فتقبل القانون الروماني »© والتعرف اليه قبل ذلك وقد 
كان شبه منسسي »© بدأ تدريجيا منذ القرن الحادي عشر »© وتأكد في القرن الثاني 
عشر . انهما ‏ كما قال « بول كوشكر  »‏ على وثيق الصلة مع « نهضة القرن الثاني 
عشر » » تلك التي جاءت نتيجة الاتصال بالينابيع الاولى عبر بيزنطة والعرب > 
وبالتالي على صلة بتجدد التجارة وازدهار المدن التجارية + لذلك يجوز لنا هنا 
ايضا ان نرى ف انبعاث القانون الروماني نتيجة لهذا الازدهار أو ظاهرة متضايفة 
معه على الاقل »© بدلا من أن نفتبره سنا له . بضاف الى ذلك أن هذا «التقبل» 
المتأآخر حاء بطيئا وجزئيا » و «ويبر» نفسه هو الذي بلاحظ ( ان انكلتراء وطن 
الرأسمالية » لم تتقبل قط القانون الروماني ) . وفي فرنسا نفسلها »© مثلا » كانت 
مقاومة هذا القانون جد قوبة ؛ فقد ظلت الغلبة للحق العر في وظل هذا الحق اساسا 


كت 


٠١ 


للقانون الفرنسي حتى ثورة ۱۷۸١‏ . ولئن كان القانون الروماني قد عمل به كحق 
عر في ف ولانات الحنوب ٤‏ فقد حاربه الملوك باعتباره شحع تطلع البابوبة أذ ذاك 
الى حكم العالم . وكان نجاحا ناله « فيليب اوغست » أن اقنع البابا «هونوريوس 
الثالث باصدار مر سوم عام ۱۲۱۹ بحرم تعليم القانون الروماني في جامعة بارس . 
نام يكبل فق اال ا لمر جع ستوحى لعل الكت ي جات يكرت الحى 
العرفي . ثم اوقف تدوين العرف في القرن السادس عشر تقدم ذلك القانون »> واصبح 
الشهار ٠‏ « العرف بعلو على القانون » فاذا سكت العرف المحلي عن أمر ما فضلوا 
اللجوء الى الروح العامة للحق العر في» في تيار يستهدف توحيد الاعراف كان مقدمة 
لصدور « القانون المدني » . وبصورة عامة © بدو شبه مؤكد ان القاضي الاوروبي 
في العصور الوسطى » الذي كان يهتدي ‏ بصورة غير امرية ابدا - بالمرف 
المنقول ثم المكتوب أو بالقانون الروماني مطورا ومؤولا ومعدلا وفق الظروف ©» لم 
بكن اكثر تقيدا بالقواعد الصارمة ولا أقل تمتعا بحرية التقدير من القاضي المسلم » 
الذي كانت توجهه ‏ هو الآخر مبدثيا مجموعة ضخمة من وعدي الفقه الاكشر 

وتوحيدا وتعميلا لا من العرف الغربي . 

اما عن العنضر الآخ ر الذي بعتيره « وسر » من عناصر الدولة « العقلانية » » 
عنصر جهاز الموظفين المتخصصين »2 فهنا ايضا » بصورة كثيرة العمومية » يمكن 
القول ان الدولة الاسلامية الوسيطة كانت تتمتع بادارة لها من الكثافة ما كان لادارة 
الدول الغربية اذ ذاك » واكثر منها كثافة في المرحلة التي سبقت نشوء القطاع 
« الرأسمالي » الاوروبي »© في صدر العصر الوسيط . 

و( وسر ) »2 كما راينا » بضع السحر في الدرحة الاولى بين اعداء الرأسمالية. 
ومن الممكن القول أن عقلية العالم الاسلامي لم تكن تضع أي عائق من هذا النوع. 
صحيح أن بعض الافكار السحرية قد وجدت لدى المسلمين »© وان الامر بلغ سبعض 
الممارسات ذات الطابع الديني مبلع اعتبارها ذات اثر سحرى» وأن الناس في 
حياتهم اليومية كثيرا ما التمسوا في السحر ضمانات لنجاح ما بقومون به من 
اعمال » اقتصادية وغير اقتصادية . ولكن لا شيء بدل على أن معدل السحر كان 
هنا أعلى منه في المجتمع الاوروبي الوسيط . فكلنا بذكر أن هذا الاخير ساد السحر 
في قانونه حقبة طوبلة » الى جانبعادات كالبارزة القضائية و ( العدالة الالهية) مما 
لم يقبل به الاسلام في أي حين . 

ولنضف هنا ان السحر في العالم الاسلامي لم بكن اكثر صرفا للناس عن 
الفاعلية التقنية منه في اوروبا ٠.‏ صحيح ان الاتجاه الى السحر قد بصرف الاذهان 
الى التماس المؤئرات الوهمية على حساب متابعة التجديد التقني » وان هذا التجديد 
هو بالضرورة قاعدة الحضارة الصناعية اذا لم نقل انه قاعدة الرأسمالية »© ولكن 
ادر السحر ار اع aS‏ تتبنى أو تكتشف تقنيات جديدة 
كانت قاعدة الإنطلاق نحو الثورة الصناعية 5 و هذا امر قامت علبه ادلة لا تخصى ءه 
ولقد رابنا قبل قليل ان السحر كان منتشرا في الغرب المسيحي - على الاق 
لإنتشاره في الشرق المسلم . وآأبا كانت الحال 4 فلئن بدت تقنيات العالم الاشلامي 
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_ اعتبارا من ,مر حلة معينة - دون مستوى التقنيات الاوروبية » فلا بمكن ان يعزى 
سبب ذلك" الى الدين الاسلامي . اولا لان تفوق الشرق المسلم تقنيا على اوروبا كان 
ساطعافي المرحلة السابقة » بدليل الكثير مما استعارته منه في هذا المجال . وثانيا 
لإنه لا يمكن ان بكتشف في العقيدة الاسلامية أي شيء قد يتعارض مع النشاط 
التقني » وهذا قد اثبته خبير كبير في الموضوع » هو ( لويس غارده ) » الذي اكتفي 
بالاشارة الى دراسته الموجزة المدعومة بالاسانيد (؟؟) » والتي يختتمها بقوله : 
ز الواقع اننا لا نرى كيف يمكن لدراسة العلوم العملية والادوات التقنية ان تتعارض 
مع العقيدة الاسلامية ) . 

اما عن تعارض العقيدة مع الطلب المستمر للربح» محرك الراسمالية » هذا 
التعارض الذي يعلق عليه ( وسر ) اهمية كبيرة » فمن المحقق انه كان في الاسلام 
دون ما كان عليه في الغرب المسيحي . واثبات هذا القول يقتضي مقارنة مفصلة 
لاسس السلوك المسيحي والاسلامي في العصور الوسطى » لا يمكن ان بتع المجال 
لها هنا . لذلك نكتفي بالقول بأن اللاهوتيين هنا وهناك كانوا بالطبع ©» بديئون 
السحت » والافراط في طلب الفنى » والانشغال بمتاع هذا العالم عن عبادة الله . 
ولكن هناك فروقا ذات دلالة » على دقتها . فاللاهوت المسيحي في العصر الوسيط 
برى ان اثم البخل هو التماس ما زاد عن الضرورة او الرغبة في الاحتفاظ به . يقول 
توما الاكويني : « للمرء ان يملك اموالا خارجية بقدر ما » هو القدر الذي تكون فيه 
ضرورية لحياته وفقا لظروفه . ولهذا كان خطيئة ان يتجاوز هذا القدر » أي ان 
برغم بلقتناء او امتلاك ما زاد على الحد المشروع » . اما الاسلام فهو اكثر تركيزا 
على حسن استخدام الال » وعلى ثواب انفاقه بذكاء وتوزيعه بسخاء . وهذا موقف 
ار تشجيعا على التوسع _الإقبصادي من موقف اللاهوتيين المسيحيين . 

٠‏ وكذلك « الطابع الاحساني » للاسلام» الذي برى فيه بعضهم عائقا دون هذا 
التوسع الاقتصادي »© بحكم ان الصدقة تعتبر فيه حقا تعترف به الشريمة » وان 
الوعي الشعبي سرر طلب الحسنة ويشجهمه » قائلين ان هذا ببعد كثيرين من الافراد 
عن العمل المنتج . ولن اناقش هنا مضمون هذا الراي © ذي السمة الرأسمالية 
« الليبرالية » الصارخة »© بل بكفي ان اذكر بما في العقيدة المسيحية الوسيطة من 
تمجيد للفقير والشحاذ وبجمعيات الشحاذين التي كانت في تكاثر » فنحن» هنا ايضاء 
لسسنا امام سمة اسلامية خاصة . 

واخيرا » كثيرون اتهموا الشرق الاسلامي بافتقاد روح المبادرة ونسبوا الى 
الاسلام الوسيط جبرية خاملة توكل الى الله امر اعطاء الانسان الرزق الضروري 
لحياته » اذا هو شاء ذلك . وهذا » كما هو معلوم »© راي بال الذيوع في اوروبا > 
بل هو راي اكتسب فيها صفة الحقيقة المؤكدة » واصبح عفيدة مسلما بها في الرأي 
العام الاوروبي »> بعبر عنها اصطلاح ليينتر ٠‏ « القدر الحمدي ») . وقد لشرها 
كثيرون من كتتاب القرنين الثامن عشر والتاسع عشر » استنادا الى مشهد الخمود 
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الذي يبدو في الامبراطورية العثمانية والمغرب وايران . وما تزال كثيرة التكرار في 
ايامنا هذه . ومع ذلك » يستحق هذا الراي الكثير من الجدل . بقول « سء ه. 
بيكير » © احد المنادين بهذاالراي : « هناك سوال بالغ الاهمية بطرح نفسه © وهو 
ان نعرف » اليس علينا ان نمزو الجبرية المشرقية » الكثيرة الانتشار حقا » الى 
التردي السياسي والى البوّس الاقتصادي اكثر منه الى أحكام الدين » . ولسثئغا 
نستطيع هناان ندخل في المنمرجات المعقدة التي بزخر بها اللاهوت الاسلامي. ذلك 
ان مشكلة العلاقات بين قدرة الله المطلقة وعلمه المطلق من جهة وبين حرية الانسان 
ومسؤوليته من جهة اخرى كانت الشغل الشاغل لعلماء الاسلام » كما هي في الاديان 
الاخرى »© وقد انقسمم الناس بشأنها مذاهب متصارعة » كل منها يأتي بحلول مختلفة. 
وصحيع ان الاتجاه الغالب كان بأخذ بالتاكيد على جروت الله ومشيئته الحرة › 
واحاطته بكل شيء دون أن حيط به احد ٤‏ عايائه » ودون ان ندرك احد حكمة 
ارادته » بحيث ببدو الانسان تجاهه عنما او قريبا من العدم ©» فيدفعه ذلك الى 
الاستسلام والى التوكل المطمئن على هذه الارادة التي تتجاوزه » والتي لا يمكن الا 
ان تكون عرفت وحددت سلفا اعمال الانسان ونتائجهًا » بل وجزاءها. النهائي . وقد 
دخل هذا التفكير الى أعماق الوعي الشعبي »© فاذا قتل رجل آخر قيل : مقدور ) 
ارادة الله 6 وقال الشعب بلفتهالاسط : مكتوب » مخطوط في اللوح المحفوظ . 

ولكن الاسلام التاريخي ‏ اما لان هذا كان يتناقض منطقيا مع موقفه »© واما 
لانه كان برى سبيلا الى التسوية بين المتناقضات ‏ كان دائما بأخذ باتجاه الرسول 
وبدعو المؤمنين الى العمل لهذه الدنيا . وذلك » على الاقل ©» هو موقف المذاهسه 
انائدة في الاسلام » لا سيما وان التفريق بين الدهري والروحي ‏ وان لم يكن 
مجهولا فيه كان موضع نظرة تختلف عن النظرة المسيحية . فالاسلام ‏ كما قال 
3< لوبسس غارده  »‏ « بحتوي الشؤون الدذهربة » وبأخذها لحسسابه كيما ينظمها على 
الصميف الدهري ذاته » بحيث بتيح للمسلمين أن بجدوا فيها »© مع التقيد بشريعة 
الله » كفاء ومتعة مرضية » . والجماعة الاسلامية » بحكم الظروف التاريخية 
لولادتها » كانت في جوهرها دولة »© لا كالكنيسة المسيحية »© أعني انها لم تكن منظمة 
شضغلت بهموم متتابعة + هموم أغضاء الدولة عنها »2 ثم التأثير في الدولة ©» ثم الهيمنة 
عليها > دون ان تتحد ابدا تفقرسا بهذه الدولة . ولذلك كان الواجب الديني لقادة 
الجماعة الاسلامية هو أن بحاربوا » ويدافعوا » ويديروا » وكان واجب اعضاء الجماعة 
هو أن بعينوهم في هذه المهمات . وكل هذا كان عملا » عملا عقلانيا » عمل حساب 
وتنب واعداد وسائل تستهدف كلها غاية ارضية » دهرية » وان كانت في الوقت 
نفسه تطيع المشيثة الالهية . 

الواجب الديني نفسه اذن كان يدقع الناس الى العمل او يسمح لهم به ويضغي 
عليه القدسية . فالجهاد فرض على امة الاسلام حين تقتضيه الظروف > وينيغي 
كوج الوم ا وا ع و ل ا ا ا O‏ 
اضخم الجهود على طريق التقدم التقني » في الاسلام وني غيره » كانت مركزة ,على 
التقنية الحربية » حتى ولو وحدهت الى اخوة في الدين ! والرخاء الاتتمتاد ا 
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فرض هو الآخر على القادة » ولكنه كان من العسير ‏ في اطار اقتصاد غير مخطط ‏ 
ان بحر م ريما جذريا تمتع الافراد بالمزايا والمكاسب التي حققتها الجماعة . 
Ea EE‏ تل حبر Se a‏ 
ولك » اذا كان الله بعطي عباده خيرات هذا العالم © اليس من وأجبهم ان تحسنوا 
استعمالها دون تعلق مفرط بها » وان يشكروا الله في النعماء ويرضوا دون جمجمة 
بما قسمه لهم في الشدائد ؟ » . بل أن احد العلماء المسلمين المعاصرين يقول ان دفع 
E‏ لياو بر لبر لاد رع ميم Cak‏ اجا اريم 
بمعناها الديني في الزكاة . فالدولة المسلمة اذن تردهر بقدر ما تزدهر حياة 
أعضائها . 

وهؤلاء الاعضاء بشعر ون أنه مأذون لهم أو مطلوب منهم أن تكنسيوا موارد 
لمعاشهم > وان بحققوا الارباح > ولا سيما عبر العمل الذي كان بفضله فقهاء العصر 
الاول : التجارة . ويقول الباجوري » احد علماء الدين في القرن التاسع عشرء ان 
التوكل على الله أفضل لبعض الناس » والعمل افضل لآخرين »© وفقا لمزاج كل منهم . 
ولكن »© ما دام العمل نفسسه من الله فانه «بكفي الانسان الذي بتعاطى التجارة »© مثلا» 
ان ندرك بوعيه انه لا بد له في ما بصنع » وبعدها فليستفد كما شاء من هذا الشعور 
الظاهري بالحرية »© الذي بخلقه الله في نفسسه » . ومن قبل كان الامام الغزالي 
تقول : « قد نظن أن معنى التوكل ترك الكسب بالبدن» وترك التدبير بالقلب © 
والسقوط على الارض كالخر قة الملقاة » وكاللحم على الوضم . وهذا ظن الجهال › 
فان ذلك حرام ف الشرع » (۲۲) . ويقول كذلك عن ابراهيا النخاعي » احد كبار 
الفقهاء في القرن الاول لاهجرة ٠‏ سمل ابراهيم عن التاجر الصدوق ٠‏ أهو حب الىك 
ام المتفرغ للعبادة ؟ قال التاجر الصدوق احب الي © لانه في جهاد © بأتيه الشيطان 
من طريق المكيال والميزان » ومن قبل الاخذ والعطاء » فيجاهده » (؟5؟) . 

وهذا في الواقع موقف جد طبيمي ٠‏ قول الغزالي في مكان آخر : «الناس 
ثلاثة : رحل شغله معاشه عن مماده فهو من الهالكين © ورجل ششفله معاده عن معاشه 
فهو من الفائزين © والاقرب الى الاعتدال هو الثالث الذي شغله معاشه لعاده فهو 
من المقتصدين » )١(‏ . ثم بستعين الفزالي بالامثال لينصح المسلمين »© اولئك الذين 
اسلموا امرهم لله » الا ببالفوا في السعي لينتزعوا من ربهم اكثر مما بريد أن يعطيهم» 
لان « مثل الخلق مع الله تعالى مثل طائفة من السؤ ال وقفوا في ميدان على باب قصر 
الملك» وهم محتاجون الى الطعام» فأخرج اليهم غلمانا كثيرة ومعهم ارغقة من الخبز») 
فلا بنبفي لهم أن يحاولوا الحصول على اكثر مما قسم لهم منه »© لا شنبفغي لهم ان 
بتعلقوا بغلمان الملك ولا بأسباب الكسب المفرط . ولكن »6 ما الذي يجري عمليا ؟ 


“+ الغزالي في « احياء علوم الدين » »© ( طبعة لجنة نشر الثقافة الاسلامية بالقاهرة» ٠۴۵١۷‏ ه ) 
ص ۲٥۲۹‏ . 
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بحيب الفزالي : « لعله من كل مائة تعلق بالاسباب تسعون © واقام سبعة من العشرة 
الباقية في الامصار متعرضين للسبب بمجرد حضورهم واشتهارهم » وساح في 
البوادي ثلاثة » تسخط منهم اثنان» وفاز بالقرب واحد . ولعله كان كذلك في الاعصار 
السالفة © واما الان فالتارك للاسباب لا بنتهي الى واحد من عشرة آلاف » )۳١(‏ . 

خلاصة القول ان الفقهاء كانوا بنصحون بالجمع بين التو كل على الله وبين العمل 
المعتدل » لا الشره ولا المتبلد . وهذا ابضا ما فهمه الناس الذين كانوا ببتغون حياة 
ورعة وكريمة . ولكن هؤلاء ظلوا اقلية » بينما كانت الاكثربة تأخد بالموقف المادى 
الذي باخد به سواد الناس في هذه الظروف » بعد ان تنقضي فورة الحمية العقائدية : 
موقف السعي للحصول على اقصى المزايا واقصى الارباح بكل الوسائل المشروعة . 
والاسلام قد حاول تنظيم هذه الاتجاهات « الطبيعية » واستبقاءها ضمن حدود 
بقبل بها صلاح النظام الاجتماعي . ولذلك رابنا نظرباته بشأن القوة الالهية الكلية › 
١نا‏ كان مصدر هذه النظربات »© ىقيم المفكرون التناسق بينها وبين الفاعلية المعتدلة») 
ولا سيما فاعلية التجار . والصفحات السابقة ترينا كيف كان التجار على نشاط 
لا بهدا طلبا للربح » وكيف الفوا نوعا من القطاع الراسمالوي . فاذا كان الاسلام لم 
بمنع ابدا هذا النشاط » ولم بحل بين التجار وبين ان يصلوا الى هذه المرحلة ©» 
فلسذا نرى كيف كان يمكن ان بمنعهم أو يمنع اخوانهم في الدين من ان بتابعوا تعاطي 
الاعمال السائرة مع خط نمو الراسمالية الحديثة › والتي تماثل اعمالهم السابقة كل 
المماثلة من وجهة نظر السلوك الديني . ونحن تعرف كيف استطاعت عقيدة القضاء 
والقدر في « الكالفينية » ان تنسق موقفها » مع مباركة نشاط رواد الرأسمالية 
الاول » اذا لم نقل انها فعلت اكثر من ذلك ؛ وراي «ماكس ويبر» في العلاقة بين 
البروتستانتية والراسمالية صحيح جدا لو انه اقتصر على هذه الظاهرة . 

والامثلة على «الجبرية» الاسلامية » التي طالما كررها الموٌّلفون الاوروبيون »© قد 
اختيرت في الغالب من المناطق الريفية الاكثر تخلفا في العالم الاسلامي . وقد اثبت 
« ديتان دو برئيس » بأسلوب علمي جدا » وبمعونة جهاز حسابي ( تؤبده معرفة 
مباشرة وعميقة بالحياة الريفية التونسية ) » انه » اذا كان الفلاحون في البلدان 
الاسلامية جبريين حقا فما ذلك ابدا بموقف غير عقلاني » ولكنه تقدير سليم 
لضخامة اهمية عوامل المصادفة ( السيئثة غالا ) التي يعقوم عليها نحاح جهودهم . 
بقول هذا المؤلف : « كل حضارة ريفية تقليدبة > لم بدخلها بعد التقدم التقني »© هي 
حضارة جبربة بالضرورة » © ثم بشت كيف انالعصر الوسيط المسيحي كان قد 
عرف نفس هذه العقلية لنفس تلك الاسباب . ونحن لا نستطيع الا الموافقة على 
آرائه » وان كنا نلاحظ ان الحبرية على درجات . كما ان بعض الظروف الاجتماعية 
في الشرق والغرب »2 في بعض الناطق وبعض الحقب © قد زادت من عدم استطاعة 
الفلاح ان يطمئن على المورد الذي بنتظره من عمله » بالاضافة الى تأثر الظروف 
الطبيعية . ونعني بذلك ما فرضه الالكون العقاريون وما فرضته الدولة من مقادير 
07 
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الإسثلامي به. 


صحيح اني حتى الآن لم أتحدث عن الصو فية» هذا الاتجاه الذي نما في الاسلام 
شيئًا فثسيئًا الى ان اصبحت له آخر الامر قوة كبيرة وكان مصدر وحي لفرق 
المريدين التي تتالف عناصرها من الوسط الشعبي . ولكن ما تنبفي الاشارة اليه 
هو أن التيار السائد » في الاسلام كما في المسيحية + قد احتوى التجربة الصوفية 
والتحم بها في كل تركيبي لها فيه مكانة ممتازة ©» ولكن محدودة ؛ الى جاتب فاعلية 
العقل . فالمعرفة العقلانية » والوحي الذي ينزل على الرسل » والالهام الذي بدخل 
اليقين الداخلي على قلوب من هم أدنى مرتبة من الرسل »2 انما هي صيغ للمعرفة 
مختلفة » ومتدرجة من حيث القيمة » ولكنها صيغ تنتهي الى نتائج متمائلة اذا كانت 
صادقة » وتعبر عن حقائق واحدة » ولذلك لا يمكن ان تتناقض بعضها مع بعض . 
وقد كان ذلك راي الامام الغزالي ( ١1١١ ٠۰٥۸‏ م ) الذدى كان له الاثر البارز 
في تاريخ الاسلام . بل ان العقل » بصورة عامة » ظل في الاسلام بتمتع بمكانة سامية» 
لا في النظربات اللاهوتية فحسب © بل وعلى وجه الخصوص ‏ في النشاط 
الذهني الفعلي للمسلمين المتعلمين . والطرق الصوفية هي نفسها لم تتصرف كليا 
عن شؤون الدنيا جماهير كثيرة ؛ بل ان الصو فيين يعتبرون انفسسهم نخبة بين الناس» 
لا يستطيم الناس ‏ لحسن الحظ ‏ ان بدخلوها جميعا » ولا بد لدوام هذه النخبة 
من أن يعمل الفلاحون والحر فيون » ويقوم رجال الدولة بمهماتهم التنظيمية » ويؤدي 
الرجال واجب الحرب »> الخ ... هذا الى ان كثيرا من هؤلاء الصوفيين لم بكونوا 
بعتبرون ان ألحياة في هذا العالم بيجب أن تهمل » بل بنجب ان تتغير صورتها »© وانها 
بمكن ان تكتسب معنى آخر بفضل اشراقهم الداخلي . وهم قد عملوا على_نشير 
السلا بالدعوة التبشسيرية"» وعلى الدفاع عنه او بسط سلطانه بالسبلاح » كما انهم 
دون ان بتخلوا عن الاه تراك في الرياضة الصوفية + وهؤلاء بؤلفون فة على الاقل 
في كل طريقة » بل ان العمل اليدوي بحظى بالتمجيد في بعض « تكايا » المتصوفين 
الشرقية . وقد اثبت الؤرخون الاتراك ان بعض الطرق الصوفية لعست بمحض 
ارادتها دورا بارزا في ازدهار اقتصاد الامبراطورية العثمانية في القرن السادس عشر. 
كما ان انحطاط الصوفية © بتحولها الى موّمسة تستفل جماهي المريدين لمصلحة 
أسرة واحدة او فئة قليلة العدد من مشابخ الطرق ( على شرور ذلك من الناحية 
الخلقية ) » بودي الى دعم النشاط المنتج والفاعلية الاجتماعية . ويغلب ان تملك 
« التكايا » الشرقية أراضي زراعية تعيش من موردها ۲ اني من عمل الفلاحين الدين 
بزرعونها . وهناك طرق صوفية جديدة »© ف أفريقيا السوداء » بالفت في أضفاء 
القدسية على العمل اليدوي» بصورة اصبحت معها تؤلف مشروعات بالفة الضخامة» 
تستفل عمل الوف الاتباع بزهيد الاجر . 


11۲ 


ولقد اشار « س.ه. بيكر » الى ظاهرة شمر بها الكثيرون دون أن بحسيئوا 
وصفها . هذه الظاهرة هي ان الفرد © في العالم الاسلامي التعليدي ») يستشعر 
احتراما خاصا نحو « الشربعة » » حتى ولو كان لا بعر فها حقا . فهو أذن بتصور 
كل حياته محتواة في شبكة من الفروض الدينية » ومنظمة من قبل الدين . وهذا 
في الاصل اي منشا اسلامي ؛ ومن هنا كان هذا النفور من الجديد ©» هله النزعة 
المحافظة.التي تعوق المبادرة المبدعة لدى الفرد ؛ ومن هنا لم تعرف العصور 
الوسطى الا قلة من الناس تدين بفكرة التقدم » بيلما كانت فكرة افضلية الماضي هي 
السائدة . ولا ربب ان هذه الصورة كما تصفها « بيكير » صحيحة الى حد بعيد 4 
ولكن بكفينا ان نلاحظ انها تنطبق الانطباق نفسه على العصر الوسيط المسيحي » ومع 
ذلك لم تحئل هذه العقلية بين الاوروبيين المسيحيين وبين الانطلاق على طريق 
انرأسمالية انطلافا ادى الى القضاء عليها هي نفسها ء وما كان لها اذن ان تملع 
المسلمين من ان بفعلوا مثل ذلك . 

وهناك بينة صارخة على ان الاسلام لم بكن بطبيعته عثرة دون نمو نظرة 
اخلاقة وعقلية تنحو منحى ألرأسمالية » نجدها لدی سکان «المزاب» ۰ و «المزاب» 
م من الواحات في جنسوب الجزائر حا مسلبو ا 
١,‏ « الكالفينيين » ( الذين بعتبرهم ماكس ويبر » آباء الراسمالية ) ٤‏ ححتى اصبح 
متعارفا عليه ان بطلق عليهم اسم « طهربي الاسلام » . ذلك ان هؤلاء الناس يعملون 
دون كلال في الحفاظ على منابت النخيل »© في منطقة_صحراوية » فيقتضيهم ذلك 
موسو صم سات يويدب ويس Pp‏ 
ل ل لك 
اي اختلاف جوهري عن الاسلام بصورة عامة حول اية نقطة تصلح لان تكون تفسيرا 
لنشاطهم الراسمالي النموذجي . ويمكن للمرء ان يتأكد من ذلك بأن بقرا مثلا قصيدة 
للاستذكار [ من طراز ألفية ابن مالك ] » نشرها المستشرق «(ز. سموغورز بو سكي) › 
حول الفروق بين الاباضية والمالكية » التي هي مذهب الاكثرية الكبرى من سكان 
الشمال الافريقي . فموقف الاباضية » مثلا » من قضية القضاء والقدر لا يختلف 
الاقتصادي »© بمارسون الربا » فهم بسستخدمون فيه نفس « الحيل » الشائمة في 
المداهب الاسلامية الاخرى . وهذا يعني اننا لا نستطيع ان نعثر على سر حيوبتهم 
المميزة » المستندة الى تلاحم بالغ القوة . وهذا التلاحم يقودهم الى اضفاء حرمة 
كبرى على مشبابخهم > خبراء الشريعة »© الذين بد ققون في مراقبة خلق رعيتهم وقشف 
عاداتها وطهرها » وف ذلك ضمانة الا بنصرف الاباضيون الى الكببيل واللهو وتبديد 
الال في الكماليات . وهذه ظاهرة تختص م بها الاقليات العقائدبة ©» وتحدها لئ شيع 
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اخرى ملم » لان ٠‏ كنا تجدها في ادان اخرى ؛ ولذلك الع #ضوميكرة 
على دور ميا نسميه ١‏ الاقليات الممدعة » . فاذا انتفلنا الى أباضيين بعيشون في ظروف 
تختلفيه:غن ظروف اخوانهم في الجزائر » هم اباضيو عمان فى شبه الجزيرة العربية» 
وحذْناهم كما يقول عنهم عالم انتصادي امرركي « لا نزعون الى صنعة اخرى 
غير قترص ذيل الاسد البريطاني » . فالعلة الاصيلة لهذا الموقف » اذن › ليست في 
افكار الجماعة ولكنها فى وضعها الاجتماعي . وهذا دليل بين على أن آراء الاسلام 
بشان الحياة الاقتصادية وبشان السلوك البشري بصورة عامة لا تتعارض ابدا مع 
اتجاه النشاط في الطريق الرأسمالي . 


ا 


ننتهي من هذا كله الى ان نظرية «ماكس ويبر» التي تعزو نشوء الراسمالية 
انحديثة في اوروبا ‏ وفيها وحدها الى خا رد به الأوووى من عتلانية 6 هي 
نظرية لا تستقيم على أي نحو اذا نحن امعنا النظر في وجهها الآخر »2 الوجه الذي يقول 
ان كل الحضارات: الاخرى التي لم تنشاً فيها الرأسمالية ولم تزدهر؛ ومنها الحضارة 
الاسلامية » هي حضارات أقل عقلانية . هذا الى أن تفكير « وبر » بمجموعه 
ر وتفكير القائلين باتجاهه ) متناقض مع نفسه » كما حاولت ان اثبت ذلك في مدخل 
هذا الفصل . ذلك ان ( ويبر ) لا بصف لنا ملامح اساسية من العقلانية الرفيعة 
في اوروبا الا تلك التي تتصل بالعصر الحديث » العصر الذي بدا يوم ان سادت 
فيها الرأسمالية الحديثة » بحيث يستحيل ان نثبت ان تلك الملامح لم تأت نتيجة ‏ لا 
سببا ‏ لهذا النظام الاقتصادي الذي ترافقه > والذي تسقط نظرية ( ويبر ) لانها 
تدعي منشأه دون تفسبير . 

ليس هنالك اذن من دليل قاطع على ان دين الاسلام هو الذي منع العالم 
الأبلاني من ان دج نكو طررق الراسعالية الحديثة ‏ ولا على أن السيكية في التي 
دفعت العالم المسيحي الغرني في هذه الطريق . فالاسلام لم بفرض على الناس وعلى 
الحضارة وعلى الدول التي اخذت به نهجا اقتصاديا محددا . والبنية الاقتصادية 
للعالم الاسلامي في العصر الوسيط هي في مجماها شبيهة بمثيلتها في اوروبا في العصر 
نفسه ©» وشسيهة انضا دون ربب بالبنية الاقتصادية للصين واليابان والهند قبل 
تألرها بالصدمة الاوروبية . والاتجاه الذي اخذت به اوروبا بعد ذلك اختلف عن 
مثيله في العالم الاسلامي وف المدنيات الاخرى المذكورة » اختلافا يجري الآن نقاش 
ااي ان ريل انار الح ريك e‏ القن ٠‏ بكفيني 
مو ضوع دراستي الراهنة أن اقرر انه لا بمكن تقصير افتراق الاتحاهات المذكور 
بانقياد الناس انظرية مسبقة ٤‏ ولا يمكن ب بوجه خاص ان يعتبر نتيجة لتأثر 
الناس بعامل العدالة الذي تقوم عليه مثل هذه النظربة . 
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قسن وى 


الاسلام والرأسمالية المعاصرة 
في البلدان الاسلامية 


رانا أن البلدان الاسلامية عرفت داثما قطاعا « رأسمالويا » » بل ان هذا 
القطاع كان كثير الاتساع في بعض الحقب . ولكننا رابنا ايضا انه ليس في وسعنا 
القول أن هذه البلدان قد عرفت فى العصر الوسيط « وضعا اقتصاديا اجتماعيا » 
رأسماليا . فهذا الوضع يفترض القيام على اساس من نظام اقتصادي راسمالي »© 
نظام بكون للقطاع الراسمالي فيه الدور المهيمن والموؤثر في القطاعات الاخرى دون ان 
بتأثر بها الى درجة هامة . وهذا شرط لم بتوفر للعصر الاسلامي الوسيط . 

اما الآن فالقضية تطرح نفسها فعلا في الكثير من بلدان العالم الاسلامي »© لان 
القطاع الرأسمالي بدا بلعب فيها » على الاقل ©» هذا الدور المهيمن . وقد ذكر عالم 
اقتصادي أامريكي منذ بضع سنوات ان هذا القطاع مسؤول عن ٠١‏ / من 
الاستثمارات السئوية في العراق وايران » و ٠.‏ / في تركيا » و.م / في سوريا 
ولبنان » بحيث بمكن ان نتوقع امتداده حتى السيطرة الكاملة . وللن كان قد حدث 
ان توقف هذا المسار أو تواج باقامة نظام اقتصادي آخر بسيطر فيه القطاع العام © 
فان هذا الانقطاع اما انه حصل في لحظة كان جليا فيها اتجاه القطاع الراسمالي في 
المنحى المشار اليه © كما كانت الحال في آسيا الروسية عشية ثورة اكتوبر »او ان 
جوهره كان تأميم المشروعات الرأسمالية القائمة ( كما فى مصر ) بحيث بصح © من 
هذه الوجهة على الاقل » ان نطلق على النظام الاقتصادي الجديد اسم « رأسمالية 
الدولة » . 

ومن العسير طبعا ان نبل الدقة في تحديد اللحظة التي تصبح الهيمنة فيهث 
للقطاع الرأسمالي . على ان من الواضح كما يشير تاریخ الراسما م الاؤروبية 
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110 


الامر دكية والراسمالية اليابانية - ان من الضروري لذلك أن توجد الراسمالية 
الانتاجية “أي المشروع الصناعي المنظم وفق الصيغة الرأسمالية للانتاج » وان تكون 
قد بلغت بعض النمو . ونحن نعلم ان هيمنة صيغة الانتاج الراسمالية هذه لا تظهر 
الإبقي حالة قيام صناعة حقيقية » تضم معامل تسيطر فيها الآلة لا مجرد مشروعات 
بدوية او حرفية مرتبطة بالانتاج البضاعي الصغير . 
ودراسة الوقائع » مهما بلفت من السطحية » تكفي للبرهان على ان الصناعة 
في البلدان الاسلامية لم تنشاً الا من عهد جد قريب . ويكفي لاعطاء فكرة عامة عن 
ذلك ان اقدم فيما بلي عددا من الارقام ليس أي منها دقيقا » ولكنها واضحة في دلالتها 
النسبية . وتفاديا للصعوبات التي قد تنشاً هنا من محاولة تعريف « الجماهير 
العاملة » والمفاهيم الاخرى المتصلة بذلك > سأكتفي في الجدول التالي بذكر عدد عمال 
الصناعة ونسسبته الى عدد السكان الكلي )١(‏ : 


عدد السكان عدد عمال الصناعة 
اتلد التاريخ ( بالآلاف ) ( بالالاف ) 7 
اففانستان 4ه 11 دل .)١‏ 
اران 110۸ 3۸۰ خم" 6.6 
العراق 1۹0۲ / e ۱۳ AVI of‏ 
لننان ۳٩ 11%۲ ١ 6 ١564‏ 
تركيا (العثمانية) es ٠١۱۴ ١‏ ۱۷ ¥“ 
تر کیا (الجمهورية)  o0... ۱٣١۷‏ 117 .<( 
1۹1۷ .¥0 ا" لام ١)‏ 
م ۹۴۷ 00.۰( ۱۰۷٦ V۲‏ 
01.٠ 110۸‏ ۸۰ 41۳ 
تو نس ۲٥ ۸۰ 1۹0٩‏ 1۹4۷ 
الجزائر 110٤‏ 0۹ هف ۷ 
RT 1A۰ A10‏ & “0 
AV A.- ۸-۸4۰ 1۸1 a‏ 
{٠ ۹۲۷. a‏ 141۸ 


| - اجزت لنفسي الاستغناء هنا عن ايراد المصادر التي ذكرها المؤلف لكل من ارقام الجدول » 
لا سيما وان الارقام نفها تقربية . (المترجم ) . 


۱1١ 


ان ارقام هذا الجدول »2 مهما كان مبلغها من عدم الدقة »2 كافية للدلالة على 
حقيقة صارخة »© هي ان البلدان الاسلامية » على ما احرزته من تقدم خلال نصف 
القرن الماضي > وباستثناء بمض الاقطار التي كانت في الماضي خاضعة للاستعمار › 
كانت في السنوات ۱۹۰۲ 11055 لا تزال بعيدة جدا عن مستوى التصنيع الذي 
كانت قد بلفته فرنسسا خلال النصف الاول من القرن التاسع عشر (۲) . على ان 
الملاحظ » برغم ان الرأسمالية الصناعية عام 15115 كانت فيها جميعا شبه معدومة »© 
هو أن الصناعة حظيت منذ ذلك الحين باهتمام حاسم ۰ قول الامر دكي » ك. س٠‏ 
وبر » عام ١515‏ : « كل آسيا تتشبع بالصناعة الحديثة وبالتقدم الآلي الراهن ». 
ومنذ ذلك الحين بذلت جهود كثيره لتطوير هذا القطاع » وادت الى نتائج تظل نسبيا 
ذات أهمية . ١‏ 

وبالتالي فان الاسئلة التي ببدو لي ان من المهم طرحها » في اطار الموضوع الواسع 

الذي أعرض له في هذا الفصل »© هي التالية : 

اولا : هذا التوسع في القطاع الرأسمالي » هل هو في البلدان الاسلامية ذو 
منشاً خارجي ام ذو منشا داخلي ؟ اعني : هل بمكن القول انه جاء نتيجة اؤثرات 
خارجية ام ثمرة_لتطور عفوي ؟ 

ثانيا : هل أعاق الدين الاسلامي هذا النمو الرأسمالي ف الحقبة المعاصرة › 
ام هل ساعد عليه 5 والى أي مدى ؟ 

ثالثا : هل كان للراسمالية المعاصرة في البلدان الاسلامية نهج خاص بها ؟ واذا 
كان الامر كذلك فهل كان سبيه الدين الاسلامي .؟ 


نواعت التوسع الراسمالي 


في الحواب على السؤال الاول ©» بحسن بنا ان نميز بين بعض الحالات المتفاوتة. 
لنبدأ بمصر . نشأت الصناعة فيها منذ عام 1815 »2 في عهد محمد علي 
۱۸۰٥ (‏ ۱۸6۹ ) 2 ولكن بو صهها صناعة دولة . فالدولة هي_التي شيادت_الابنية 
الجدبدة »> ووظفت كل الاستثمارات > وهي. التي كانت تدفع اجور العمال وتبيع 
السلع المنتجة . بل ان أحتكار الدولة_للصناعة امتد الى الانوال اليدوية ©» فكانت 


پا سوس ا 


١‏ - بينما كنت أصحح مسودات طبع ل۱ الكتاب وصلتني مجموعة الاحصائيات الممتازة الي 
اصفرها الاقتصادبون السوفياتيون هام 1956 عن آسيا وافريفيا . هله الاحصائيات المتعددة المصادر 
تشر بصورة اجمالية الى السنوات 1۹١١۳ 1١9505‏ ؛ ومنها استطمت ان استخلص النسب التالية 
اعمال الصناعة : افغانستان .»5١‏ / © المراق ۱)۸١‏ / ) لنان ۴٠١.۹‏ / © تركيا ۹ ¢ 

% 4 . ٠ 
مصر اه)1 / › توفي ۲۰۸۷ / © الجزائر .565 / . و‎ 
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قليل © فانتهت « الليبرالية » الاقتصادية الى انبعاث الحرف اليدوية الخاصة والى 
اغلاق اکر المشروعات المصرية الكبري .امام منافسة البضائع الاوروبية 4 بحيث لم 
يكن ,قد بقي منها عام 4108| سوى عدد قليل من المشاغل في مجال التعدين يعمل فيها 
.ل _عامل تقريبا » وعدد مصانع اللسيج والثياب تضم (A.٠‏ ' عامل . قم جاء 
الاحتلال الانكليزي ) عام AAT‏ ( فدعم هذا الاتحاه وزاده سرعة ؛ أذ أصسمسحت 
الصناعة الوحيدة النامية هي تلك الواقهة كليا في قبضة راس الال الاجنبي »© ولا 
سيما الانكليزي والفرنسي . اما رؤوس الاموال المصرية فكانت لها السيطرة 
الكلية تقربا في ميدان الملكية العقارية الكبرى . وفيعام ۱١۹۱۷‏ ابح لي لمجا 
والتحارة كان وون العمل لخلق_صناعة مصرية »© وكان انور عد الملك (؟) محقا 
حين قال بشأنها : « كان هدرف البورجوإزية الجديدة في المدن ‏ من تجار » ورجال 
اعمال »© واعضاء مهن حرة > في .مقدمتهم المحامون والمهندسون عت ان تبح للجناح 
التقدمي من كبر الالكين العقاريين ميدانا للعمل والاستثمار لرؤوس اموالهم 
العاطلة » . وف عام .115 اسس طلمة حرب « بنك مصر ») الذي كانت غابته تمويل 
هذه الصناعة الوطنية الكضرنة الجديدة » واخذ القادة البورجوازيون للنضال من اجل 
الاستقلال السياسي بدعون المصربين الى المساهمة في تمويل هذا المصرف وتشلجيع 
منتجات موسسساته » فكانت تلك بدابة التكوين البطيء لقطاع رأسمالي حديث حقا 
في مصر ؛ وان كان ذا وشائج كثيرة بالرأسمالية الاجنبية ()) . وهذا القطاع هو 
الذي امثم اكثره تدريجيا بعد ١461‏ ووضع تحت ادارة البيروقراطية العسكرية 
و Ca Ck‏ ل السابقين ومع رأسماليين جدد » بعضهم 
اصبحوا موظفين » وبعضهم احتفظوا بمصالح لهم في القطاع الراسمالي الخاص » الذي 
أصبح على أبة حال تابعا للقطاع العام . 

اما في الامبراطورية العثمانية بصورة عامة ( باستثناء مصر ) فلا مجال الحديث 
قبل الفرن التاسع عشر عن مشروعات صناعية رأسمالية حفيقية . فكل ما كان 
هناك صناعات بدوبة خاصة لا تبدو كثرة العدد » وهي على آبة حال تستخدم تقنيات 
متخلفة » قائمة اساسا على العمل اليدوي » فلا مكنات ‏ الا نادرا ‏ حتى في 
المعامل » وف المشاغل الحر فية الكبرى التي ما تزال في المرحلة اليدوية . اما 
المشروعات الكبرى ( وهي على آبة حال لا تكاد تكون اكثر تقدما ) فهي ملك الدولة . 
ثم جاء القرن التاسع عشر فلم بحاول القادة العثمانيون أن بواجهوا خطر السيطرة 
الاوروبية الداهم بصناعة حكومية ضخمة كما فعل محمد علي ٠‏ صحيح أن بعضهم 
فكر في ذلك » ولكن الظروف السئياسية ومعها تدهور الوضع المالي حالت بينهم وبين 
مجرد البدء بتحقيقه . بل هم قد ساعدوا كل المساعدة على تخريب عمل محمد علي» 
ولا سيما بتأثير النفوذ الانكليزي . فقد عقدت عام ۱۸١۸‏ اتفاقية الكليزبة عثمانية 
للتجارة » استكملت بفرمان ۱۸۲١.‏ ؛ بموجبها حددت الرسوم على المستوردات د /٣‏ 


. ) في كتابه : « المجتمع المصري والجيش » ( دار الطليعة  بيروت‎  ' 
. ) ١1364 » ب حسن رياض في كتابه : « مصر الناصرية » ( باریس‎ 
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من القيمة . وفي عام ۱۸۳۸ استبدلت بهذه الاتفاقية معاهدة تلفي حماية الصناعة 
المثمانية باسم « قدسية » حرية التجارة > ولقاء ذلك ترقع رسم الاستيراد الى د _ 

من القيمة بينما تدقع الصادرات رسما قد قدره ؟١/‏ . وهله المعاهدة » التي بفضل 
اغلب الموّرحين المستشرقين تجاهلها » والتي اصبحت في العام نفسه شاملة بنعمتها 
كل الدول الاوروبية » لم تكن « في مصلحة الاجانب اكثر مما هي في مصلحة اهل 
البلاد. ١‏ قحب ( كها يقول الترحم يلان في مدذاجة ) © بل. كانت في واففها عع 
الطريق مسبقا على آبة محاولة محتملة لبناء صناعة عثمانية . 

هكذا نرل هدد انوال الحياكة في « اسكداري » و « ترنوفو » من ...۲ الى 
٠‏ ؛ واصبح مجموع انتابج الاناضول من الحرائر المختلفة الانواع في النصف الاول 
من العرن التاسع عشر عشتر ما كان عليه في نصف القرن السابق له » وفي الوفت 
نفسه هبطت قيمة انتاج حلب من نسيج القطن والحرير من ٠.١‏ مليون قرشا الى 
اقل من ۸ ملابين . 

وف عام ° A‏ ۰ فرضت معاهدة ۱۸۳۸ على مصر أبضا ©» فرضها «بالمرستون» 
والاسطول _البر بطاني 4 بطانى 4 واقطر مه محمد على أن بعلن ندامته وتوبته النصوح امام 
معبد حرية التجارة : « اعترف ان دلائل ساطعة تشهد الآن بفضائل حرية التحارة 
التي تحققت بفضل العاهدات القائمة » ولا سعني نكران ما يبدو لي اليوم 
حقيقة بدبهية . وكانت ظروف قاسرة قد اضطرتني الى فرض الاحتكار والحفاظ 
عليه » (ه) . 

ولقد بذلت جهود معاكسة قليلة ©» فكانت دائما غير مجدبة مثل مماهنات 
1 التي رفعت رسم الاستيراد الى ۸/ » ثم الى /١١‏ عام ۱۹.۷ »2 فلم يمثل 
ذلك كله آبة حمابة حقة » واخذت _الامبراطورية العثمانية تنحدر سريعا على طريق 
التبعية لرأس الال الاجنبي . وجاء « مرسوم محرم » ( ٠‏ كانون الاول ۱۸۸۲ ) 
نمطي السيطرة ةه الكاملة على اقتصاد البلاد لؤسسستين اوروبيتين هما ( المصرف 
الامبراطوري العثماني ) و ( الدين العام العثماني ) 4 و بعفي المشروعات الاحنبية 
من كل ضرببة الا الضريبة على العقارات . وكانت النتيجة الطبيعية هي ان المشروعات 
الرأسمالية في الامبراطورية اصبحت في كثرتها الكبرى مشروعات اجنبية كما ان 
تلك المشروعات العثمانية اسميا كانت تعمل براس مال اوروبي او في حالات 
كثيرة ‏ برأس مال تملكه اقليات وثيقة الصلة بأوروبا . ففي عام ۱١١١‏ كان في 
الامبراطورية ۲٦۹‏ مشروعا صناعيا مسجلا » منها ؟؟؟ عاملة » فكان /٠١‏ 
من راس مالها للاحانب ؛ وء.ة / منه ليونانيين و." / لأردمن 
وه / ليهود » وها / فقط لاتراك مسسلمين . 


ه هن جواب محمد علي باثا على خطاب القنصل البربطاني . و« 1. كرتشلي ٩‏ © في كتابه 
عن « التطور الاقتصادي في مصر الحديثة »6 ( لندن ©» ۱۹۲۸ ) بلح على المساوىء الداخلية الكثيرة 0 
صناعة الدولة انام محمد علي ©» ويتتتج انها تجربة سابقة لاوانها ¢ « ربما كان فشلها محنو یا على 
أبة حال » ولكنه هو نفه بمترف أن هذا الفشل حاء نتيجة مماهدة لندن . 3 
3 
د 
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ويمكن دراسة هذه الحال ببعض التفصيلات الاضافية في المنطقة السورية 
مثلا ( بالمِنقَ الطبيعي ) . ففي لبنان كانت لا تزال هناك صناعة بدوية للحرير في 
بداية إلقثرن التاسع عشر كانت فيما مضى مزدهرة © ولكن ظروف العهد المنماني 
جملتها تضمحل » فكان الفلاح يربي بعض الشرانق» ثم يفتل الحرير على مغازل بدائية 
كأنت ملكا للامراء او ملكا للافراد او ملكا مشاعا للقرى . وفي عام ۱۸٤١‏ تقريبا 
صنئعت طريقة الفزل + على أسسس راسمالية »> من قبل فرنسي يدعى « نيقولا 
بورتاليس » استورد حوالي اربعين مغزلا آليا فأسس بها معملا للحرير ٠.‏ ونشات 
حتى .180 خمسة معامل اخرى كانت ثلاثة منها فرنسية . ولا اضطر الباب العالي 
الى منح لبنان نظام استقلال ذاتي عام 1816 بدا بعض اللبنانيين يوظفون رؤوس 
اموالهم في مشروعات ممائلة » فما جاء عام ۱۸۸١‏ حتى كانت هناك ٠.٠١‏ معامل للنسيج 
ليس منها الا خمسة فرنسية ؛ ولكنها جميعا كانت خاضعة لراس الال الفرنسي » 
ولا سيما لشركات مدينة «ليون» » اذ كان نصف راس الال الموظف في شراء الشرانق 
( وهو الجانب الاهم في راس الال ) يقترض من «ليون» بفائدة تصل عمليا الى ٠/٠١‏ 
كما كان كل الحريراللبناني تقريبا يموآن سوق « ليون » . 

وبلاحظ احد المراقبين ايام الحرب العالمية الاولى ان كل الصناعة الكبيرة في 
النطقة السورية كانت بين ابدي الاوروبيين » بحيث لا يملك اهل البلاد الا الحرف 
اليدوبة والصناعة المنزلية . وف تقديره أنه كان هناك أقل من مائة مصنع يعمل في 
واحدها اكثر من ٠.‏ عاملا » بينما لا تكاد الصانع التي يضم واحدها اكثر من ٠.١‏ 
عامل ان تتجاوز العشرة . ولميكن هناك مصنع واحد يزيد عماله على الثلاثمائة . 

اما ايران فلم تكن تعرف قبل عام ۱۹۲١‏ الاعددا ضميا جدا من المصانع › 
اهمها مصنع ( وحيد ) للكبر بت انشيء عام أ١‏ كلما » وآخر للسكر أنشمىء عام 
5 بمعونة شركة بلجيكية في «قهريزاك» ثم لم يلبث أن اغلق ‏ بسبب شيوع بعض 
الخرافات او المجز عن منافسة السكر المستورد ‏ ثم انقضت ثلاثون عاما اخرى 
قبل ان تفتح مصائع جديدة . أي أن الصناعة كانت شبه معدومة قبل الحرب العالمية 
الاولى وخلال سنوات عديدة بعدها » باستثناء صناعة استخراج الزيت التي كانت 
في ابدي البربطانيين . وليس من شك في ان احد عوائق التصنيع الرئيسية كان 
الاتفافيات التجارية مع الخارج بدءا من معاهدة «تر کمانشاي» (1ATA)‏ التي فر ضتها 
روسيا في اعقاب هزيمة عسسكرية فارسية »© والتي حددت رسما جمركيا موحدا قدره 
ه/ على كل إلصادرات والواردات بين البلدين » فلم تلبث هذه السابقة ان اصبحت 
تقليدا اتبع مع الدول الاخرى > تقليدا حرم ايران من استطاعة فرض آية حمابة 
جمركية مامتها الوليدة . فمند ۱۸۲۸ 2 مثلا » كانت انكلترا تصدر الى ايران 
٥‏ مليون بازرد من النسيج القطني » ارتفعت عام 5 الى ۲۸۰٦‏ مليون ارد . 
وكان الائر الاقتصادي لهذه المنافسة الاجنبية يتضاعف بما ناله لاع ل a‏ ات 
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وكان هذا حقا » اذ ان حكومة هله البلاد وقعت بين ه88١1‏ و ۱۹۰۰ على معاهدات 
ر امتيازات ) لصالح خمس عشرة دولة » كانت تشل بدها عن اتخاذ أي تدبير يمكن 
ان بوذي المصالح الاوروبية. وهذا ما دعا العالم الجغرافي « ابليزه روكلوس » الى 
العول عام ۱۹۰٥١‏ : « ان روسيا وانكلترا هما الآن الموليان المتنافسان اللذان لا تملك 
الحكومة الفارسية الا ان تجعل همها الشاغل تلبية اراداتهما ونزواتهما »> وخطب 
ودهما »© واتقاء غضبهما » واستباق المحتمل من رغباتهما » . وقد كان اول مظهر 
بارز لرد الفعل الشعبي موجها ضد عمل من اعمال العبودية الاقتصادية » هو امتياز 
احتكار التب ( انتاجا وبيعا وتصديرا ) الذي منح في آذار .1851 للراسمالي الانكليزي 
وج.ف. تالبوت» »© ولكن التدخل الروسي كان العامل الاول في قمع الثورة الفارسية 
ه.ا |15١١‏ > هذه الثوره التي لم تملع روسيا وانکلترا من تو قيع اتفافق وم ۳١‏ 
آب ۱۹.۷ تتقاسمان بموجبه مناطق النفوذ في ايران » ثم لا تزعجان نفسهما بابلاغ 
أمره الى الحكومة الابرانية الا بعد شهر من توقيعه . ومن الواضح أن مثل هذه 
الظروف كانت تجمل اي جهد للتصنيع المستقل امرا مستحيلا . 

اما بعد ٠۹۲١.‏ فالمسألة واضحة لا غموض فيها ولا سبيل فيها الى الشك . 
اذ ان الجهد لبناء صناعة راسمالية او حكومية قد نهج طريق تقليد الراسمالية 
الاوروبية الامريكية » بصورة واضحة وعلنية »2 في كل البلدان الاسلامية المستقلة 
حتى ف تلك التي كانت ما تزال مستعمرة بدرجة أو بأخرى »؛ والتي كانت 
البورجوازية المحلية فيها تحتفظ ببعض القدرة على المبادرة الاقتصادية . ولقد 
كتب طلعة حرب 6 الرأسمالي المصري الذي م ونجاح لخلق صناعة مصرية 
حديثة » بقول في الرد على صحافي فرنسي : ( نريد أن نقتدي بكم .ان مطالبنا 
متواضعة »© فكل ما نريده هو مكان تحت الشمس هو أن كالآخرين › ان 
تج وتزيد انتاجا > وان تار مسا تنتججه وان نستهك وتريد عن الاستهلاك . 
ونحن وصولا آلى هذا الهدف نسر على هداكم » وكلنا عر فان بالجميل-لهذا الطريق 
الذي EN O‏ 
وكذلك » ؛ عام ٠۹۲٣‏ ©» كان العالم الاجتماعي ( ضيا غو كالب ) © احد أوضح 
مفكري تركيا الحديثة رؤية واكثرهم صوتا مسموعا في العهد الكمالي ©» يقول في 
دراسة له : « الدولة عمادها الصناعة الكبيرة > وتركيا الجديدة مدعوة قبل كل شيء 
الى انشاء صناعة وطنية كيما تكون دولة حديثة . على ان تركيا الجديدة »© التي 
نبغي عليها الاخذ باحدث المخترعات والتقنيات الاوروبية » لا تستطيع ان ترى 
تصنيعها يتأجل الى ان تنمو روح المبادرة لدى الافراد بصورة عفوية ٠‏ بل لا بد 
ننا - كما فعلنا على صعيد التقنيات العسكرية ‏ من ان تبلغ المستويات الاوروبية 
في الصناعة بجهد على المستوى الوطني » . ولفد كان « ضيا غوكالب » هذا برفع 
شعارا مثلثا قول : « أمة تركية »© ودبانة اسلامية ©» ومدنية اوروبية » . ولقد كانت 
« أوربة » تركيا دستور جميع الزعماء الملتفين حول الثورة الكمالية . قال أحدهم 
وهو (« صدري أدهم » ا ٩‏ : « نحن اوروبيون حميعا .. وهله الجَملة 
على لسساننا كانها نشيد عسكري جماعي بدفع فينا العزم والحماس وو على 
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حفاهنا ا > فقراء واغنياء » شسبابا وعجائز . أن نكون اوروبيين : هذا هو مثلنا 
ا وكان وزس المدل (( محمود أسعل » قول عام ٦‏ أ ف تقد دم القانون 
المدني:الجديد : « ان الامة التركية قد قررت قبول المدنية الحديثة ومبادثها الحيوبة 

دون شروط ولا تحفظات € ۰ وهذه المدنية الحديثة » التي كان مصطفى كمال آتاتورك 
انفسه يصفها في العام الاسبق بانها « تخرف الجبال » وتطير في الفضاء »؛ وترى كل 
الاشياء » حتى النجوم التي لاتراها العين » » « هذه المعرفة التي تنير وتسبر © والتي 
لا سبيل الى مقاومة سيلها الحارف » » هي المدنية الاوروبية . وعلى مثالها بدات 
تركيا تصنيع نفسسها » بخلق المشروع الحكومي والمشروع الرأسمالي الخاص »© الذي 
ينال كل التشجيع وكل انواع المساعدات برغم اعلان مبدا الصناعة الحكومية . وقد 
صدر عام ۷ قانلون مساعدة الصناعة فكانت له آثار ضخمة ؛ اذ بلغ عدد 
المشروعات الصناعية LEEK‏ ٤ي‏ عام ۱۹۳۳ مقابل ۲٤۲‏ عام ۱۹۱۲۳ ۰ وبرغم أن رفعة 
الدولة حت اضفر ”7 کےا : اما عدد عمال الصتاعة 4 ألذين کانوا لین ۱٦‏ و1۷ 
الفا عام 1151 »2 فقد قفز الى 12 الفا في مدى عشر سئوات » ثم اصبح فرسا من 
۰ الفا عام ۱۹۳۹ . 

ومثل هذا التحول الواضح نشهده في ايران . ولنكتف طلبا للابجاز :سرد هذه 
A‏ و الحالي عن آراء ابيه رضا شاه : « كان ابي معجبا بماضي 

الجيد > حريصا على صيانة ما لا يتمارض مع التقدم من تقاليدنا الموروثة ٠‏ 
0 كان شديد الاقتناع بان استقلال الارض وسيادة الامة ورفاه الشعب أمور 
لا سبيل لها الا بالتمثل العاجل بالغرب . صحيح انه لم بقم الا برحلات قليلة الى 
الخارج > ولكن الرؤيا الدائمة المسيطرة على فكره كانت رؤا انشاء مصانع حديثة 
_ لمصاء نع الغرب > وسدود_كسدود الوب ©» وشبكات ري حديثة » ومدن وجيوش 
منظمة » وطرق للمواصلات كتلك التي في اوروبا او في الولايات التجحدة » . وده 
الرؤبا هي التي اهتدى بها العاهل الابراني منذ 0 الثلاثينات في كل جهوده 
التي بذلها لتصنيع بلاده 5 

ولش جاء التصنيع في تركيا وابيران > ولا سيما في بداباته » على صورة 
مشروعات صناعية حكومية »© بل للن اطلق على ذلك في تركيا اسم « اشتراكية 
او »كواحد من مبادىء الحركة الكمالية الستة »© فما كان هذا ابتفاء الخروج عن 

نهج العُرب الرأسمالي ولا رعاية لتقليد موهوم . ولكنه حاء عن ضرورة © كما ېدو 

e‏ النص الذي اوردناه من دراسة » « ضياغو كالب » . ولنذكر أابضا هذا 
القول لواحد من رحال القانون الاتراك > هو غميد كلية الحقوق في استانبول ٠‏ 
١‏ بالنظر لقصور المادرات والامكانيات لدى اصحاب المشروعات الخاصة » ولافتقارنا 
الى الثقافة الاقتصادية والى روح التعاون الاجتماعي »© كان طبيعيا ان تقع على عاتق 
الدواة ج رقي اماه الل ال مهمة القيام بتحقيق هذا الجهد الجبار ... 
هذا هو معنئ اد شتراكية الدولة في تركيا'. ولئن اتخدت منها الجمهورية مبدا عمل 
ا ا بل عن ضرورة وطلية » . ويقول كتاب اشترك في وضعه ع الم 
اقتصادي تر کي مع استاذ بلحيكي ٠‏ « ان دور الدولة ‏ كما حدده كبار الزعماء ‏ 


فيلا 


يبدا حيث تقف المبادرة الفردية » » مضيفا الى ذلك ان « اشتراكية الدولة » في تركيا 
« ليست ضد الرأسمالية كمبدا » ولا قائمة على كراهية الاجنبي » . هذا بينما نرى 
برنامج حزب الشعب الجمهوري » الذي حكم تركيا دون منافس حتى .116 ۰ بعلن 
في صراحة لا لبس فيها : « لن كنا نعتبر العمل والبادرة الفردبين امرا جوهريا › 
فان احد مبادثنا الاساسية ان نشرك الدولة بصورة فعالة في القضايا التي تتصل بها 
مصالح الوطن العامة والحيوبة » وعلى وجه الخصوص ف الميدان الاقتصادي بغية 
ايصال الامة الى الرفاه في أقصر فترة ممكنة . ودور الدولة في الاقتصاد هو دور 
ابناء الفعال وكذلك دور تشجيع المشروعات الخاصة وتنظيم العمل وتوجيهه » . 

وشاه ابران لا بقل في موقفه صراحة فاطعة حين قول : « لا بد للدولة أن 
تقوم بدور الرائد » نظرا لافتقاد التقنيين والاداربين ولقصور الاستثمارات الخاصة. 
وهذا الذي كان صحيحا في ايام ابي لا يزال كذلك في بعض الميادين اليوم ٠.‏ فالحكومة 
وحدها اليوم » مثلا » تستطيعناء صناعة الصلب الجديدة ... وايا كان الامر» 
فان سياستنا هي ان نتنازل تدريجيا عن المصانع الحكومية الراهنة لشركات خاصة. 
ولذلك استخدمنا مؤسسة امركية للخبرة في شؤون التنظيم كيما تقوم بدراسة 
الانتاج وافتراح التحسينات الممكنة لرفع مستوى الانتاجية تمهيدا لاحتمال التنازل 
عن هذه المصانع للمشر وعات الخاصة ) . 

خلاصة القول ان المثل الاعلى لدى قادة هذه البلدان هو المشروع الرأسمالي 
الخاص . فاذا کانوا قد اصطدموا باحجام راس المال الخاص المحلي عن الاستثمار 
في الصناعة الحديثة فمرد ذلك ان الرأسماليين يفتقدون الى مثال بقتدون به في 
هذا المجال » وان عقلية الراسمالية الحديثة لم تكن قد تكونت بصورة تلقائية “ أي 
ان الامر كان في واقعه اقعه امر استيرادمفروض ٠‏ من أعلى لبني اجنبية » خارجية ٠.‏ بضاف 
الى ذلك ما هر ا من أن الاستثمارات الاساسية الاكثر جدوى ف النهوض 
باقتصاد هذه البلدان كانت في الوقت نفسه اقل الاستثمارات املا بالربح . وهكذا 
ع ا N ak‏ فعل محمد علي في مصر من قبل ) لتعليم 
اصحاب رؤوس الاموآل المحليين » بالمثل الحي » افضل السبل لاستثمارها + وان 
تقوم أبضا بمساعدة آلراستمالية الخاصة وفتح ابواب الاستثمارات المجزبة امامها 
عن طربق تكفلها هي بتلك الاستثمارات غير المجزية ولا سيما بتشييد البنية التحتية 
التي لا معدى عنها لكل اقتصاد حديث . 

على ضوء هذا التلخيص لتطور الصناعة في البلدان الاسلامية الرئيسية التي 
اوس ا ب ON‏ الصو ل ا ل ولد 
فحيث E‏ الصئاعة ماعة اعلى دزخات النمو النسبي قبل الاعوام الأريعين الماضية 1 تم 
دلت احا بدا E‏ واتن كران مجو لي 
قد اختار هذا الطريق فذلك لانه ( عن حجان a‏ كان بر اد توي بن 
ان نتظر ان لمو الرأسمالية الصناعية المحلية نموأ تلقائيا ٠.‏ ولعد كان باشا ضر 
مدركا لذلك كل الادراك » وهو قد حداث به « البارون دو بوالو كونت » عام ١/177‏ 
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a a‏ سه ارايت عن ل تبي Ca‏ لغيه ان لعل قال حبى, 
منتحا . مئ كان يستطيع ذلك سواي 5 من كان في وسعه أن يقدم القروض الضروريةة 
من کان بستطيع ان بحدد الزراعات الجديدة »© والوسائل التي تعن ااا ؟ ا 
ان اأحدا كان يمكن ان يفكر بأن باتي الى هذا البلد بالقطن والحرير وشجرة التوت؟» 
وهذا تى ان دوز محمد على :اله بكن ابدا دور تعجيل حركة هي في طور النمو © كما 
بعلن اللؤرخ السوفياتي « ف.م. آتسامبا » بل كان على العكس ‏ دور القطيعة 
مع الظروف الراهنة بغية الاخذ بمسار جديد تحفزه القدوة الاوروبية . ولقد كان 
مثال القوة الاوروبية يقنع كل الحكام المحليين في كل مكان بمدى الحاجة الى التصنيع 
على الصعيد الوطني » ولكن ابا منهم قبل العشرينات من هذا القرن لم يرد أو لم 
يستطع تقليد محمد علي > » اذ كان ذلك يحتاج الى الكثر من الذكاء والعزم ووصوح 
الرؤية » والى مواتاة الظروف . وجاء وقت ادرك فيه الجميع مزايا التصنيع بجلاء 
فرض نفسه عليهم فرضا » ولكن ذلك كان في الاغلب بعد فوات الاوان »2 اذ كانت قوة 
١‏ الامبرياليات » الغربية اقتصاديا وعسكريا تجعل من العسسير جدا عليهم ‏ اذا لم 
نعل من المستحيل أن بحتذوا بالقدوة المصرية . 

هذا الى ان التجربة المصرية نفسها لم تكن قد استطاعت الازدهار في مدى ربع 
قرن الا بفضل المنافسة بين فرنسا وانكلترا © فلما استعادت أوروبا وحدتها عام 
٠‏ »© ولو بصورهة شبه قسربة »© آدت هذه الوحدة الى سقوط تلك التجربة . 
وفرضت الهيمنة الاوروبية دخول راس الال الاوروبي فكان هو الذي بدا بتصنيع 
الشرق المسلم . اما الرأسمالية الصناعية المحلية فلم سنأ نموها الا احتذاء 
بالرأسمالية الاوروبية ©» وتقليدا لها » وبصورة عامة تحت سيطرتها . وكان التفوق 
الاوروبي بجمل هذا النمو بالع الصعوبة ©» وعلى وحه الخصوص بسبب سبق التقنية 
الاوروبية > وافتقاد الحمابة » وحربة التبادل المفروضة بالقوة » واخضاع الدول 
التي ظلت مستقلة عن طريق القروض الالية وبفضل ضعفها الاقتصادي والعسكري. 
عنمو دي لب و ارد ل وي ا ا E‏ 
الصناعية المحلية ( كما حدث في اليابان ) . ولكن من الواضح ايضا ان هذا النمو لم 
بكن ليتم الا على هدى الثال الاوروبي » لان السبق الاوروبي كان واقما مقطوعا به 
منذ . .18 وما قبلها . ويي عهد محَمّد علي لا نرى في أي مكان أبة دلالة على آابة محاولة 
خاصة لاثتاء اي مشروع صناعي . اما المشروع الصناعي الحكومي فهو صريح في 
افتفاء الاثر الاوروبي . 1 

و ود ا و و وان o‏ او 
انور عبد اللأستطلا0© في كتابه اللي سيقت الاصسارة اليه » برى ان « راسمالية من 
النمط الاستعماري » متخلفة © زراعية بالدرجة الاولى » بالغة الانطباع بالاساليب 
الموروثة من الاقطاعية القديمة » قد نشات في مصر بين السنوات الاخيرة من عهد 
محمد علي ) المنوفى عام 65 ) وبين ثوره 10١‏ . والواقع أن استغلال الاراضي 
بواسطة عمال مأحورىن قل بدا بالنمو بعد ۱۸۸۰ والاحتلال البر نطاني ¢ مع التوسع 
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في زراعة القطن توسما بكاد بجعلها الزراعة الوحيدة . وملل 11.7 »2 تشدر 
الاحصاءات الى ان 75566/ من سكان الريف العاملين كانوأ عمالا زراعيين ٠‏ وفي 
1١505 ۸‏ کان عدد الفلاحين غر المالكين برتفع الى AA‏ من أهل الريف . ولمن 
کانوا « مأجورين بالقوة » ©» بمعنى انه لم يكن لهم عمليا مورد آخر © فقد كان 
عددهم 16 مليونا ©» منهم عشمر 5 ملابين قادرون عنى العمل © ولكن ثلاثة ملابين فقطل 
منهم كانوا مأجور بن بانتظام ٠‏ ولجحب ان نضيف اليهم أاأصحاب الاراضي المالفة 
الصفر > اولك الذين لا يستطيعون العبش الا بالعمل لدى مالكين افضل حالا منهم» 
وهم ۲٠٠...‏ رب عائلة بمثلون ٠.۷٠...‏ نسسمة »© أي ه/ من سكان الربف . وفي 
هذا التاريخ نفسه كان يقدر ان 5ه / من مساحة اللكيات الكبيرة ( التي تتجاوز 
٠‏ فدانا ) لم تكن موجرة © بل كانت مستفلة مباشرة من قبل المالك » أي عمليا 
بواسطة مأجورين (5) . 

اللات الراسهالية اذن دور الع الاهمية ف الريب ةل بعتن ديك ان هذه 
العلا فات هي المسيطرة 5 على صعيد المجتمع في كايته ؟ ان انور عند الملك يشير هنا 
e‏ المال المصر في » الاجنبي في جوهره » والذي بتحكم ف الزراعة بقروضه» 
كما برتبط به تسويق نسبة عالية حدا من الناتج الزراعي © وهو بالدرحة الاولى 
بتألف من القطن المطروح في السوق العالمية . ومع هذا بظل صحيحا »2 كما يقول 
حسمن رياض » ان عامل الانتاج الاكثر ندرة » والاكثر أهمية بالتالي» ليس راس الال 
بل الارض . فليس كفي أن : تملك رأس مال ضخما لتنحسب ف عداد «الارستقراطية» 
العقاربة » حتى ولو كان عمل هذه الارستمراطية يقوم على استخدام العلاقات 
الراسمالية بالدرجة الاولى . وهذا يعني ان راس الال لا سسيطر على الريف » الذي 
تظل العلاقات غير الرأسمالية هامة فيه على أي حال . وبالتالي فان الرأسمالية 
الزراعية » سواء أكانت وحدها ام تعاونت مع نمو ضخم في راس المال التجاري أو 
المصرفي » لا تملك ان تحوال المجتمع في اتجاه ( وضع اقتصادي اجتماعي ) راسمالي› 
فلقد و > و خدت اشكال راسمالية من استغلال الارض ف المصور القديمة © وراينا 
بعضا من ها في العصر الو سبط الاسلامي . كما انه لیس محتوما ان بسر في هذا 
الاتحاه تسويق الانتاج الزراعي وصلة هذا التسويق سوق عالمية بحكمها رأس الال 
التجاري أو المصرفي »© فلقد وجد مثل ذلك ابضا ابام الامبراطورية الرومانية © كما 
از الاتصال التجاري بين زراعة أوروبا الشرقية وبين اوروبا الغربية الصاعدة قدما 
عنى طريق النمو الراسمالي قد ادى اولا » في شرق ( الالب ) » الى ظهور ( العبودية 
القفانية ) . 

ابا كان الامر فالواضح ان قطاعا ( راسمالويا ) زراعيا قد نما في مصر بعد 
.خا . وما بهم هنا ان هذا النمو قد تم بفعل الضغط الاوروبي . صحيح أن حسن 
رياض برى فيه نتيجة للضفط السكاني »© ولكن الضغط السكاني ‏ هنا وفي أي 
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مكان آخر .هو في ذاته » وبصورة أو بأخرى ؛ نتيجة للدخول في علاقات مع العالم 
الراسمالي:/الاودوبي . كما ان ارتباط ذلك بالتسويق الكثيف للمنتجات الزراعية 
امر موکد . صحيح انه كان لا بد من نمو عملية التسويق على آنه حال كسا رى 
ين ار كر ا ل الت ا a‏ 

على الاقل ٠‏ الى تسوبق » اما القطن فتسسويقه محتوم ونمو أحادبة زراعة القطن انما 
جاء دون ريب بتأثير الاتصال بالسوق العالمية » بل هو كما نعلم قد تأكد بفضل حرب 
الانفصال الامريكية التي حرمت اؤروبا من المصدر الذي اعتادت ان تستورد منه 
القطن . 

- وبعض الكتاب السو فياتيين ( بحافز من رغبة نبيلة » هي رغبة عدم الاعتراف 
باي اختلاف في المستوى بين الشعوب الاوروبية وسواها ) قد حاولوا التأكيد بأن 
شعوب الشرق كانت على ابة حال توشك ان تبلغ الوضع الاقتصادي الاجتماعي 
الرأسمالي بوم واجهها الضغط الاوروبي . ففي حزيران .147 كان المأسوف عليه 
« ف.ب. لوتسكي » يقول مثلا « ان مستوى التطور الاقتصادي الاجتماعي في بلدان 
الشرق »© قبل تحولها الى مستعمرات وانصاف مستعمرات »© قضية ما تزال موضع 
حدل » لأن المؤرخين الماركسيين هم بشأنها في احدى معاركهم المتقدمة مع الستشرقين 
العربيين » . 

ومثل هذا التأكيد العنيف > الدي كان طبيعيا ان بردده بحماس بالغ كثير من 
مفكري البلدان غير الاوروبية » هو واحدة من ظواهر تلك الشمولية العقائدية البالغة 
الحدة في عصرنا » والتي تنساق الى اغرائها كل الابديولوجيات . وسأجتنب انتقاد 
هذه الشمولية على الصعيد الاخلاقي » لا سيما وقد ظللت انا نفسي مصابا بدائها 
مدى سنوات طويلة » واسهمت بحماس في نشرها OEE ٠‏ ود 
اشضاء عليه في أي بوم . بل قد لا يكون من المرغوب افيه ان يقضي عليه آذا كانت 

نعبئة الحماهير البشرية لخدمة الاهداف النبيلة تقتضي مثل هذا الثمن . ولكن العقل 
E‏ الرؤية لبما هما ابضا علينا حقوق > والتخلي عن الرؤية الواضحة في بعض 
الاحوال والازمنة قد بصبح هو الآخر خطيئة عملية باهظة الثمن . 

اما وقصدي هنا هو محرد البحث عن الحقيقة فسأكتفي بلفت نظر 
الابديو لوحيين المتطر فين ©» كما فعلت 2 مواضع اخرى ٠‏ الى أن القيمة الانسسانية 
للشعوب غير الاوروبية ليست ابدا موضع جدل . ان احدا لم بشت علميا حتى 
الآن صحة النظربات العرقية > والقارىء قد لاحظ دون ريب اني اعارضها معارضة 
صريحة »© لا يسبب كونها موذية »© بل لانها مغلوطة بميزان معارفنا الراهنة . فاذا 
كانت الشعوب غبر الاوروبية لم تصل الى وضع افتصادي اجتماعي رأسمالي 4 
ووصلت الشعوب الاوروبية الى هذه البنية التي قد تكون في احد معانيها عالية ) 
فهذا ليس ناتجا عن «نقائص» اولك و « مزابا » هؤلاء » والاولون لاا مسستحقون عليه 
العقاب ولا الآخرون المكافأة » وليس على الاولين ان بخجلوا منه ولا للآخرين ان 
بفخروأ به . فانما هي عوامل اجتماعية وتاريخية عميقة سارت في هذا الاتجاه دون 


هيل 


إن بكون لابشر كبير سلطان عليها دعما ولا منعا . لا لأن دور القرارات الانسانية 
لم يكن بالغ الاهمية » بل لان هذه القرارات كانت تستهدف غايات خاصة ما كان 
لاحد ‏ قبل مرحلة معينة على الاقل ‏ ان يتنب بآثارها على هذا التطور العام . وحين 
بلغ البشر تلك المرحلة كان تحاجز العوامل والاحداث وتشابكها قد بلغا درجة لا تملك 
معها أبة مشيئة انسانية ان تخيم مجرى الاحداث »لا باسم ما للتاريخ الذي 
بؤلهونه من سلطان مطلق » بل بتاثير القوة الموضوعية لماضي التطورات الاجتماعية . 

والحجج التي يقدمها المؤلفون السو فياتيون ( والتي تتعارض مع آراء ماركس 
وانجلس ) هي ابعد ما تكون من الافناع . من هذه الحجج » التي يقول بها « لو تسسكي» 
وآخرون غيره ©» تطور صناعات « الانيفاتورة » في مصر مثلا . ولكن « المانيفاتورة » 
واقعة ظهرت منذ القدم في مجتمعات متعددة عر فت كلها قطاعا « رأسمالويا » لا بأس 
بنموه » دون ان يودي ذلك بأي مذها الى وضع اقتصادى اجتماعي رأسمالي . بقول 
ماركس : « المانيفاتورة بمكن ان تنشأ بصورة متفرقة محلية » في اطار لا بزال اطار 
مرحلة اخرى سابقة . هكذا نشأت مثلا في المدن الايطالية » الى جانب الاتحادات 
انحر فية ( الكوربوراسيون ) . ولكن شروط وجود راس الال » كشكل يسيطر على 
مرحلة ما بصورة عامة » لا يكفي ان توجد محليا بل لا بد لها من النمو على نطاق 
وأسع ( ٠‏ 

وهذا الرد نفسه بصلح في دحض الححج الاخرى التي بقدمها المؤلفون 
السوفياتيون بوصفها سمات برون فيها دلائل على الاستمداد للراسمالية ٠‏ كنمو 
المدن » وتطور الريع العقاري» ونمو اللكية العقارية الخاصة ... فهذه الظواهر 
هي في احسن الاحوال شروط ضرورية للانتقال المحتمل نحو الوضع الراسمالي ») 
ومن الممكن ان تكون عناصر في بنية اجتماعية ذات نظام اقتصادي يشتمل على قطاع 
« رأسمالوي » واسع . وعلى اساس مثل هذه البنية » ولكن مع تواجد عدد من 
الظروف البنيوية والعارضة الاخرى > امكن ان ينمو في اوروبا الوضع الاقتصادي 
الاجتماعي الراسمالي . ولكن هذا ليس ابدا برهانا على ان تلك البنية لا بد لها حتما 
من ان تلد الوضع الراسمالي . ومن هنا نرى لبس الصورة المجازية التي سستخدمها 
« لوتسكي » حين بقول : « ان اكثر دول الشرق الاقطاعية كانت » بصورة أو بأخرى» 
حبلى بالرأسمالية » . فلو اردنا ان نستخدم هذا المجاز لكان من الاصح أن نقول عن 
هذه المجتمعات انها كانت قد بلغت سن الزواج وبلوغ المراة سن الزواج لا يؤدي ابدا 
بالضروره الى الحبل . فمن النساء عواقر » واخريات يمتنعن على الرجال أو يصد 
الرجال عنهن . وكذلك المحتمعات . 

ان النظرة الكامنة وراء تفكير «لوتسكي» وامثاله هي نظرة ابديولوجية كان 
لأركس تجاهها مواقف متأرجحة متعارضة »؛ ولكن هذه النظرة اصبحت جزءا اصيلا 
من الماركسية العقائدية بعد نموها في ظل الابديولوجية التطورية التي عرفها القرن 
التاسع عشر . وتقول هذه النظرة ان جميع الاشكال الاجتماعية تأخذ بنهج واحد في 
التطور > وان تباينت بطئًا وسرعة . وهذا قول تخالفه الوقائع » وان كانت يعض 
لحركات التقدمية الراهنة ترى نفسها مدفوعة بحاجاتها الابديولوجية الى الاخد به . 
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فمن التطورات ما يسير في طريق مسدود . وهذا ليس تخلفا ناخده على بعض 
الشعوب كما بظن «لوتسكي» أن معارضيه يفعلون . فالقول بان عدم التطور في 
اتجاه الأسمالية الحديثة هو مأخذ وعاهة قول يجب ان نحاربه » كما سبق ان 
اشرٽ > ولكن هذا لا بنبغي له ان بدفعنا الى ان نرى في كل مكان راسمالية توشك 
-* خلاصة القول هي اننا » في الحالة الراهنة من معارفنا » لا نستطيع البرهان 
على ان المجتمعات الاسلامية كانت » دون تأقم الفزوات الاستممارية » ستبلمٌ 
الوضع الرأاسمالي في صيغته الاوروبية الامرركية . وكذلك لا نستطيع ان نبرهن على 
انها لم تكن لتستطيع ذلك . على ان كل الدلائل تشير الى انها كانت تملك البنى 
الجوهرية_التي كان يمكن ان تصل الى مثل ذلك الوضع لو ان بعض التطورات 
توفرت لها في ظروف معينة . والامر الواقع هو ان تلك التطورات وهذه الظروف 
أم تكن قائمة فيها حين دهمها الضغط الاوروبي ٠‏ ومن هنا كان اخذها بال رأسمالية 
ذا منشا خارجي » كان « اوربة » أو تقليدا لاوروبا » اذ كانت الرأسمالية الاوروبية 
تمثل » بصورة جلية محسوسة » وضعا أعلى كان بنبفي الخضوع له أو التلاؤم معه) 
تقليده أو الانحناء أمامه . على ان هذا التلاؤم كان عسسمما بسيب طبيمة البنية 
الداخلية ولان الظروف التي كان ينبغي ان بتحقق فيها ب تحت ضفط التفوق 
الاوروبي الساحق ‏ كانت تؤلف خطرا على حرية الشعوب المعنية . ولقد حاول كثر 
من الحكام والمفكرين المحليين » مدى حقبة طويلة » ان بجتنبوا هذا الخيار المر » فكانت 
لذلك نتائج رهيبة : المفكرون العقائديون سعوا عبشا الى هذا التملص عبر محاولة 
بناء نماذج غير واقعية من طربق ثالث ؛ من اقتصاد قرآني مستحيل التحقق » لم 
يستطع الايمان بنجاحه الا صوفيون في ذهنهم عن العالم الاجتماعي صورة خرافية ) 
أو قلة من الاقتصادبين الاوروبيين بحثون هم ايضا عن سراب منقد ومحاولة التحكم 
في وجهة المسار » كما بدت في الاقتصاد الحكومي « التثقيفي» (/) الذي اراده محمد 
علي طريقا الى الاخد بالراسمالية » ثم كما طبقها مصطفى كمال اتاتورك »© انتهت 
الى نتائج لم تكن حمًا مجدية . اما الطريق الثالث فعلا فلم بنهجه حقا الا النموذج 
الاشتراكي الذي كانت التجربة السوفياتية اولى صوره » اذ بدا ان هذا النموذج 
كان قادرا على بلوغ النتائج التي تعد بها الراسمالية » وعلى تحقيق مرحلة اجتماعية 
افضل » بل مرحلة قد تكون افضل من الراسمالية نفسها ؛ بما يستطيعه من قطع 
الطريق على بعض المصاعب البنوبة دون المخاطرة بالاضطرار الى التنازل عن حرية 
التقرير . وهذا الطريق الثالث هو الآخر لم برا من المصاعب ومن الاخطار » ولكن 
هذه مسألة اخرى . 


هو التمليم ©» وليس الربح » . 
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ا نصح في المصرر ل نين نطق ' کل الانطاق على العصر الحديث 
والمماصر . فلقد رابنا أن «رأسمالية الانتاج» عرفت في العصر الوسيط على صورة 
« الورشة » و « المانيفاتورة » »> وهي تعرف ف العصر الراهن على صورة المعمل . 
اي ان علاقات الانتاج الجوهرية بين الراسماليين والمأجورين ظلت هي نفسها لم 
تتغير . ما تفير هو الحجم والتنظيم »© والتقنيات المستخدمة بصورة خاصة . فليس 
اذن من سبب بجعل تلك العلاقات مرفوضة وقد كانت في الماضي مقبولة © ولم بأت 
فى تحر بمها اي نص ديني حددك . 

اما ما بدا ان رجال الدين في العالم الاسلامي بحرمونه © فهو بعض الصناعات 
او بعض اساليب الاستفلال التي لا تتعارض ف الواقع مع النصوص بقدر ما تنبو 
بها التقاليد التي اكتسبت قيمة العرف السائد ونسيت اليها عصور الانحطاط قيمة 
محترمة ترجم الى العرون الو سطى ) ¢ واستخدام النساء كماملات »© الح ۰ 
ولئن وجد مفكرون محافظون اعتمدوا في محاربة الاخذ ببعض التقنيات نظربة تحر م 
« البدعة » © فلقد انتهى منذ العصور الوسطى امر تحريم كل ممارسة لم نكن معمولا 
وكل حدبد في العادات لقي ف ايامه الاولى الاستنكار بوصفه بدعة »© كالفهوة والتبع. 
على أن هذا لم لمنع انتشار «البدع» الجديدة 4 بل حدث بصورة عامة أن وحد لعف 
حين قصير رجال دين يحللون صراحة ما حرمه سابقوهم »© ولا يعسر عليهم ان يفعلوا 
ما فعل هؤلاء فيدعموا فتاواهم امتناقضة بأسانيد النصوص والححج . 

ولمد تميزت شيعة الوهابيين »© التي ولدت فى وسط الجزيرة العربية وال 
تمثل الآن العقيدة الرسمية للمملكة العربية السعودية ( بعد امتدادها الى اكثر شبه 
الجزيرة منذ ۱١۹۲۲‏ ) »2 بصرامتها في محاربة البدع. وحاول مشايخها في البداية تحريم 
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ا الحديثة » ولكن قادتها السياسيين ؛ رلا سيما الملك عبد العزيز آل 
سعو د برغم #أخلاصه لو هابيته »© لم لبثوا أن تغلبوا على هذه المواقف السلمية © 
فلم بِعِد”هناك من يحارب الاتصال البرقي ولا الهاتف ولا الاذاعة . بل بكفي ان نذكر 
ان,السعودية تعتمد في اكثر دخلها القومي ( وفي ربع موارد ميزانيتها ) على الصناعة 
البترولية » ومثلها بضعة من البلدان الاسلامية على الخليج العربي » بما يفترض ذلك 
من تقبل ارض الدولة لمنشآت بالفة الحداثة والضخامة »© تملكها شركة راسمالية 
امريكية بعمل في خدمتها بالاجر كثير من العمال والمستخدمين من اهل البلاد . 

على ان الطريقة الرئيسية التي بدا فيها للدين الاسلامي اثر سلبي على تطور 
الاقتصاد في الاتجاه الراسمالی كانت ت تحريم الفرض بفائدة وتحريم عفود الغرر وقد 
تحدثنا عنها مطولا من قبل . ومع ذلك فلنذكر في هذا الشان متلا من مالة © هو 
قول « لوثروب ستودارد ٩‏ عام ۱۹۲۱ : « نستطيع اذن ان نفهم كيف كانت التوظيفات 
تفتقر كليا الى رؤوس الاموال في الشرق قبل قرن » لا سيما اذا ذكرنا ان الاضطراب 
السياسي وتحريم الدين للاقراض بفائدة كانا يسسدان الطريق امام ذوي الراي 
الحصيف » الذين كان يحتمل لولا ذلك ان بوافقوا على استخدام كنوزهم في مجالات 
رابحة » ٠‏ على أنه بعد هذا مماشرة لضيف») بأسلوب واضح الدلالة > وأنضا 
سذاجة تفتقر كل الافتقار الى المنطق : « وبالطبع » كان هناك سبيل للفاعلية 
النقدية » هو سبيل الربا » وفي هذا الربا كان يستخدم كل راس الال السائل في 
الشرق القديم « (N)‏ . 

نريب من هذا ان نقول انه اذا كان عامل التحريم الديني للقرض بفائدة ولعقود 
الفرر قد لعب دورا ما » فهذا الدور ادنى شأنا بكثير مما بزعم له في الغالب . اذ 
بماذا نفر »© مثلا » ان يكون الاحتيال على الدين قد اتصرف دائما > وعلى نطاق 
واسم ع ا الى كر الور للاستهلاك بدلا ض الموحه للاستثمار ؟ فنفور 
اصحاب روس آلاموال ”في البلدان الاسلامية » في 0 التاسع عشي وبدابة القرن 
العشرين © من توظيف اموالهم في الصناعة » ومن استخدام طريقة شركات الاسهم 
في الاستثمارات » واقع معروف > ولكن احكام الشريعة لا تحمل ابدأ مسسؤوليته > لان 
هذه الاحكام لم تفعل اكثر من تقئين المواقف التي كانت تدفع اليما كل البنية 
الاجتماعية للعصر . 

والدليل القاطع على ذلك هو ان مجتمعات اخرى لا صلة لها بالاسلام » ولكنها 
كانت ذات بنية اجتماعية مماثلة لمجتمع البلدان الاسلامية ©» قد عرفت هي الاخرى 
تلك الظاهرة . ولنأخذ مثال الصين واليابان ».اللتين لم بصل اليهما أي اثر للتحريم 
القرآني 

بقول عالم اقتصادي صيني عام 1975 : « ان الثروات الخاصة التي حصل 
عليها التجار والمسكريون والموظفون الصينيون لا توجه ابدا نحو الصناعة » بل بتمثل 
اكثرها في ملكيات عقاربة وفي ودائع في المصارف . ان هؤلاء الناس يفتقدون الخبرات 
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والمعارف التي تؤهلهم لدخول ميدان الادارة الصناعية » . ويقول آخر »© قبيل 
انتصار الثورة الاشتراكية الصينية: « ان ما تحتاج اليه الصين بالدرجة الاولى 
هو راس المال الصناعي ... ومن الو سف ان راس الال المتراكم في المصارف الحديثة 
لم بوضع تحت تصرف الصناعة الا على شكل فروض قصيرة الاحل . أن مصرف 
الاعمال لم بنشأ عندنا بعد » وهذا وجه من وجوه النشاط بالغ الضرورة لتصنيع 
البلاد » . اما شركات الاسهم فلم تدخل الصين الا ببالغ الجهد . بقول « س. ر. 
فوجل » عام ١11١©‏ : « حتى اليوم لم يستوعب الصيئيون بعد مبدا الاعمال بواسطة 
شركات الاسهم ... فكل المشروعات عمليا » بما في ذلك المصارف > يملكها وبديرها 
أفراد لا شركات » . 

وكذلك حال اليابان . فعلى رغم الجهد الضخم الذي بذل للاخذ بالاساليب 
الحديثة منذ عام 1۱۸٦۸‏ »© نجد من بقول عن الحقبة بين ١191١5‏ و ۱۹۲۷ : ان 
اليابانيين المستعدين لاستثمار اموالهم مباشرة في سندات صناعية ظلوا قلة محدودة. 
فأكثر الناس كانوا بفضلون ان بودعوا مدخراتهم في المصارف او في صناديق التوفير 
او في مكاتب البريد » وكثير من رأس الال الذي استخدم للتصنيع كانت تقدمه هذه 
المؤسسسات او المصرف الصناعي او المصرف العقاري » وهما مصرفان رسميان كانا 
بجمعان الاموال لهذا الفرض لقاء سندات حكومية » . وف بدابة التصنيع ٠‏ كان افراد 
الاسر الكبيرة الغنية و «ملوك المال» انفسهم « بحجمون عن المحازفة بأموالهم في 
مشروعات تتطاب ف البدابة انفاقا رأسماليا ضخما »© قبل ان تظهر آأبة دلالة صربحة 
على قدرة مثل هذه المشروعات أن تحقق الربح ... فكانت الراسمالية اليابانية 
البدائية ‏ كالحدائق الاصطناعية المدفأة ‏ تنمو في ظل حمابة الدولة وبمساعداتها . 
كان" راس الال الضخم الخاص بفضل البقاء في التحارة والعمليات المصر فية والائتمانية 
ولا سيما ف الميدان المضمون والمحزى »© ميدان قروض الدولة » بينما كان راس الال 
الصغير لا بجد ما بحفزه لترك الريف » حيث كانت التنجارة والربا والريع العقاري 
المرتفع » على وجه الخصوص © تمنع رأس المال المستثمر ف الزراعة من السيل في 
الاقنية الصناعية » . اما شركات الاسهم فكانت قد استطاعت فيما بين الحر بين 
ان تسيطر على الصناعة الضخمة والتحارة الضخمة »© ولكنها كانت « لا بزال عليها 
ان تمد بدها الى قطاعات واسعة في الاقتصاد الياباني » . 

كل هذه الاوصاف بمكن أن تنطق »> دون أن نغير فيها الا كلمات قليلة » على 
بلاد الاسلام . وهذا بعني اننا امام وضع عام بشمل بأوصافه نمطا معينا من المجتمعات 
دون أن تكون لاسبابه ابة صلة بتحريم دبني احتال الناس عليه في سر منذ قرون »© 
وهو تحريم رابنا مثيله في اوروبا المسيحية في القرون الوسطى فلم بمنعها من أن تتجه 
. الى الرأسمالية . من الواضح اذن أن «جوهر الاسلام» لا علاقة له ابدا بهذا الوضع» 
فأسيابه اقتصادية قبل كل شيء 5 

ما هي هذه الاسباب ؟ 

ان نفرة المرء من الاستثمار في الصناعة امر طبيعي ما دام الكسب الذي بتواكمه 
من هذا الاستثمار الصناعي ادنى من ذلك الذي يستطيع رحاءه من استخدام لخر 
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لمدخراته . ونقول « ادنى » » لا كميا فحسب » لا كمجرد «ربح» بالمعنى الضيق» بل 
كفوائد من ءا كل الانواع سواء على الصعيد الاقتصادي ( مثلا «السيولة» التي لح 
عليها «كينز» ) او على الصميد الاجتماعي » صعيد الوجاهة . وهناك انماط معينة من 
الإجتمعات لا بمكن ان تكون فيها «سيولة» الارض ادنى من سيولة النقد . ففي 
الخديث عن اليابان بظهر « ٠و‏ .و. لوكوود » افضلية مزابا التوظيف. ري او 
-الاكتزاز» في صيفة اظنها غير قابلة للدحض » وان لم بقبل المرء كل ما فيا من تاثر 
بآراء ( كينز » : 

« حين بكون الاقتصاد زراعيا » في مجتمع ذي كثافة سكنية عالية من ذلك 
النوع الذي يسبق العصر الصناعي » يحتفظ الريع العقاري بمستوى مرتفع بفضل 
الضفط السكاني وضالة قدرة الكتري الصغير على المساومة . ولا بهبط بمسستواه 
في سر أن تزداد الاراضي المتوفرة . ثم ان الارض »© قياسا مع عوامل الانتاج الآاخرى» 
تحمل لالكها مزابا اضافية : وحاهة سياسية واحتماعية مرتبطة بطبقة المالكين 
العغاريين » ودخسلا مستقرا ومضمونا ( بصورة نة ) ٠‏ ويسرا ف التخلي عنها 
( للسيولة ) اذا اقتضى الامر » وفر صا للربح مرتبطة بهذا كله تت لس ار 
ان يجمع بين مهمات المالك العقاري والمرابي وجابي الضرائب» ال . وهذه القيم 
نينا الحدها على ترجا جل بح كدر e N N‏ 
عن هذه المزابا من تفضيل للملكية العقارية أو للاکتناز يؤدىي الى رفع معدل الربح 
الذي يجب ان بحققه الال الموظف اذا ما استثمر لانتاج رؤوس اموال جدبدة في 
مشروعات صناعية او تجاربة . ولكن الآمال المعلقة على أن بكون مثل هذا التوظيف 
مشجعا في مجتمع من هذا النمط تظل بطبيعتها محدودة بسبب ضيق السوق وعدم 
تطور التقنية وافتقاد الامان والوجاهة في الفاعليات غير المتصلة بالارض . وحين 
تحتسسب كل التكاليف والاخطار المتوقعة من مفامرات اقتصادية جديدة في مثل هذه 
الظروف © فان الربح الصافي المتوقع قد بكون من الضعف بحيث لا يشجع على 
استثمار ذي شأن . فليس بشجع على الاستثمار الجديد الا ان تتوقع منه ارباح 
عالية في برهة قصيرة »© كما بحدث في بعض المجازفات البضاعية السربعة الدوران ». 


والواقع ان هذا نفسه حدث في اوروبا في بدابات الرأسمالية © أي في مرحلة 
التجميع الاولى لرأس الال . تقول « موريس دوب » عن هذه المرحلة : « في هذه 
العرون الاولى ( من الراسمالية ) لم تكن الظروف قد نضجت تماما لجعل الاستثمار 
الصناعي محزيا » بل كانت انواع الاستثمار الاخرى تفضل على توظيف راس المالر 
فى المشروع الصناعي وما يجره من مصاعب واخطار وضآلة سيولة . اما الظروف 
الحاسمة للتشجيع على قدر ضخم نسبيا من الاستثمار في الصناعة فلم يكن يستطاع 
توفرها قبل ان بكون تركز الاموال قد تقدم الى درجة تكفي لنزع ملكية المالكين القدماء 
نرعا حقيقيا ولخلق طبقة عريضة من غير الالكين .. ولم تكن الصناعة ( قبل 
نهاية القرن الثامن عشر ) على حال تفسح مجالا رحبا يشجع على قبول درجة عالية 
من استثمار راس الال فيها . هذا بينما كان الربا والتجارة » ولا سيما التجارة 
المتمتعة بالامتيازات كما كان بحدث في تلك الحقبة » يجتذبان رؤوس الاموال بأرباحهما 
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المرتفعة » حتى ولو كان عنصر المغامرة اعلى فيهما منه في الصناعة » . ولثن كان 
صحيحا ان ظروف اوروبا الغربية في بدابة العصر الراسمالي كانت تختلف عن ظروف 
الشرق المسلم اليوم في عدد من النقاط » فان هناك عددا من العوامل المشتركة »© 
ومن العوامل المتقاربة وان كانت خاصة » لا بجعل الاستثمار الصناعي في هذا الشرق 
اكثر اجتذابا للناس مما كان عليه في اوروبا قبل ثلاثة قرون . ومن هنا جاءت أهمية 
دور الدولة > سواء في اوروبا في العصر التجاري او في تركيا وابران ومصر واليابان 
في بدايات التصنيع . 

يضاف الى هذا انه» في بدابات الاتجاه الى الحديث في الدول الاسلامية » 
أي في بدابات تقبلها للقيم الاوروبية > لا ببدو ان تحريم القرآن للربا والفرر قد 
استوحي بدرجة نشأت معها مقاومة لهذا الاتجاه او عقبة دونه كان شبفي الالتفاف 
من حولها . بل سدو أن هذا التحريم لم بتكن عمليا بثير الا قليلا جدا من الاضطراب 
في أذهان القادة والمسؤٌولين من المسلمين . يقول احد كبار الخبراء في الفقه الاسلامي 
الحديث : « صحيح أن الشريمة كانت مبدئيا صالحة لكل الميادين »> ولكنها عمليا 
لم تطبق قط في طهرها وفي كليةها على كل مجالات الحياة ... وهذا صحيح [ ابضا ] 
في مجال القانون الاقتصادي . فالتحريم الشرعي لاربا ولعقود الغرر كان بفرض على 
المتعاملين شروطا لا بستطاع احتمال صرامتها في الحياة التجاربة » فأخذت تظهر منذ 
البدابة سلطات موازبة للقضاء الشرعي »© كمحكمة الشكاوى © والشرطة > وتفتيش 
الاسواق © او كمحاكم التحكيم التجارى غير الرسمية () » . 

وف الامبراطورية العثمانية © الدولة التي كانت ما تزال في القرن التاسع عشر 
مركز الاسلام وقلعته » والتي كانت تضم تحت لوائها الاكثرية الكبرى من المسلمين 
غير المستعمرين »© والتي كانت طليسة الدولة الاسلامية في ما اتخذته من خطوات 
على طربق « الاوربة » » في هذه الدولة اتخذت في وقت مبكر جدا اجراءات قانونية 
تمثل التجاهل المطلق لاحكام الدين . ففي عام ۱۲٦۸‏ للهجرة ( ۱۸٥١ ۱۸١١‏ ) 
أصدر الخليفة «فرمانا» بنظم ممدل الفائدة فلا بشسير الى التحريم الديني من قربب 
او من بعيد » لا في لائحة اسبابه ولا في متن مواده . بقول « ارستارتشي بيه » في 
موسوعة التششيريع العثماني : 

« حفاظا على مصالح جميع السكان بصورة عامة » وبصورة خاصة على مصالح 
المالكين العقاريين والمزارعين » الذين بضطرون الى الاستدانة من المتمولين في الريف» 
اما بفوائد فاحشة واما بقبول محاذير شرط احتساب الفوائد المركبة » كان قد قرر 
[ سابقا ] أن بعاد النظر في كل هذه الديون بحيث تخفض فائدتها الى معدل ثابت 
هو ۸/ . وقد صدرت ارادات سنية تأمر تثنفيذ هذا النظام في كل ارجاء 
الامبراطورية » . 

على أن الصعوبات العملية دفعت الى احراء بعض التعدبلات . فقد نص صراحة 
ف «فرمان» ۱۲۹۸ على ان معدل الفائدة الموحد بطق على « التحار العثمانيين 
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المجازين ©» من مسلمين وغير مسلمين » وعلى الاحانب المقيمين . أما الفائدة على 
» السل ف اللقدمة على حساب اموال الابتام والاوقاف » فتظل /٠١‏ كما كانت 
في امام . 
e‏ وفي عام 1877 تبنت الامبراطوربة قانون التجارة البحربة نقلا عن القانونين 
الهو لندي والفرنسي »© فكان ينص على « عقود الجملة » كما بصف « الفوائد المتفق 
عليها بأعلى من المعدل المحدد في في القانون ) بأنها تۇ لف « الربح البحري » (المائدة ))١6١‏ 
وستحدث عن رد راس الال « | مع الفوائد القانونية » ( المواد م٠١‏ ولمه١‏ وذه١ا‏ ). 
والفصل الحادي عشر من هذا الا يتضمن احكاما في التأمين استقاها من 
قوانين اوروبية مختافة » دون ان يحفل بأن الشرع بحرم التأمين بصورة عامة © فلا 
اعدمز ه ألا دفر من فعهاء اذهب الحنفي وي حالات استثنائية محدودة 5 

وقبل هذا جاءت الوثيقة الثانية من الوثائق الرئيسية التي تأخذ بالاتجاه 
الاوروبي » وهي « الخط الهامايوني » الصادر في ۱۸ شباط 1861 ۰ تنص في مادتها 
الرابعة والعشرين على أن من مهمات الدولة « انشاء المصارف والمؤسسات الماثلة ». 
وبعد ذلك بأحد عشر عاما وزعت وزارة الخارجية على سفراء الباب المالي لدى 
الدول الاوروبية تعميما بهدف الى تنوير الراى العام الاجنبي بمدى تطبيق هذا 
انبرنامج » تقول فيه : « ان الحكومة الامبراطورية قد شجعت بكل سلطتها انشاء 
مؤسسات الائتمان الكبرى على هدف تنمية التجارة والصناعة ف البلاد ... 0 
بكن قصورا من الحكومة أن عدد هذه الموؤسسات لم يكن اكبر وفوائدها لم تكن 
اشمل » . ومن المصارف التي انث نت + الصرف الرراعي ٠١‏ ۱0 )"الل تعر 
نظامه الاساسي على ان اغراضه : « ١‏ _اقراض الال للمزارعين ؛ ؟ ب قبول الودائع 
بالفائدة . .. » ( المادة ؟ ) كما ينص على انه « بدفع فائدة قدرها ٤‏ / على كل مال 
بودع لدبه » ( المادة ۸ ) و « شض فائده 6 / على كل مبلغ بقرضه » ( المادة ۲۹ ) 5 

على ان الدولة العثمانية كانت » قبل ذلك بوقت طويل » قد اضطرت في ضائقتها 
المالية الى الاقتراض بالفائدة . كانت المرة الاولى عام ١86.‏ © حين اصدرت نوعا من 
السندات على الخزينة قام مقام النقد الورقي وبفائدة قدرها ۸/ . وتلك هي 
« القوائم » الشهيرة التي كانت تؤلف دينا عائما بذلت الامبراطورية جهودا بائئسة 
الخلاص منه » عن طريق القروض الاجنبية وعن طريق تدعيمه . وجاء هذا التدعيم 
على شكل سندات ريع صدرت منذ عام ۱۸٥۷‏ © وکانت في الوقت نفسه تأتي 
بفائدة . وحين اضطر الباب العالي بنتيجة الافلاس الالي الا بدفع الا ٥٠.‏ / من فوائد 
الدىن العام 4 ثم أن نتو قف كليا عن د فع هذه الفوائد ابتداء من عام 1A¥7‏ » راشا 
السلطان عبد العزيز »© امير المؤمنين »© الذي كان بمتلك سندات بثمانية ملابين ليرة 
عثمانية » يستثني نفسسه من القانون العام وبتابع استيفاء كامل الفوائد التي تستحقها 
سنداته » هذا على الاقل » ما بتهمه به منشور دعاة الاصلاح الاسلامي الذين كان 
يقودهم مدحت باشا ( وهو الذي خلعه عن عرشه بعد بضعة أشهر ) . 

ولقد قصرنا حدثنا حتى الآن على الفائدة العلنية . فلى اننا انتقلنا الى دراسة 
كل الوسائل غير المباشرة التي تسمح بتقاضي اجر على المال (بالع الارتفاع في الغالب ) 


نردلا 


لكانت اللوحة اشد دلالة . على انه بكفينا هنا على سبيل المشال ‏ ان نذكر ان 
الفر نسي » م.ب.ك. كو لاس (( و صف عام A۸3٦1‏ عمليات تأجير املا الاوقاف 4 
فأو ضح ان اكثرها كان في حقيقته استيفاء لريم فاحش الفائده تتقاضاه ادارة المساجد 
والمؤسسات الدننية الاخرى . فالادارة « تشترى » ( بصورة لا تنطق كثيرا على 
القانون ) عقارا من مالكه بثمن زهيد بعادل عشر قيمته » ثم تستبقي المالك السابق 
كمسستأجر له لمدة غير محدودة ( مع حق التنازل عنه ونقله الى ورثته المباشرين ) > 
ولكنها لقاء ذلك تستوفي منه اجرا مرتفعا في الغالب يمثل فائدة على المال الذي وظفته 
في شراء العقار . وسرد الكاتب الفرنسي بعد ذلك الآبات القرآنية بششأن الربا ثم 
بفول في سخط : « ان اثمة الدين »© بنسيانهم هذه التعاليم » قد حولوا الله الى 
شبلوك ¦ » )١.(‏ . 


ببدو واضحا اذن ان تحريم القرآن للربا لم بكن له »> في قوانين الامبراطورية 
العثمانية في القرن التاسع عشر وبدابة القرن العشرين » الا اثر سلبي» هو ان 
«المجلة» » وهي « القانون المدني » العثماني المستفى من الفقه الاسلامي والذىي 
الخجل هو في ذاته سكوت بليغ . ولكن « المجلة » لم تكن في الواقع الا جزءا من 
الاحكام المتعلقة بمعدل الفائدة القانوني نصا ببدو فيه ظاهر التقيد بأحكام القرآن . 
فقانون ٩‏ رحب ۱۳۰۲۴ (۳ نيان ۱۸۸۷ ) بضع للفائدة معدلا حده الاعلى /٩‏ © ولكنه 
نص في الوقت نفسسه على أن مجموع الفائدهة لا بحوز أن بتحاوز اصل الدين . 
وهذا تأوبل لآبة قرآنية تقدم ابضاحا ( غامضا ) لتحريم الربا : « با ابها الذين آمنوا 
لاتأكلوا الربا اضعافا مضاعفة » ( آل عمران » ١".‏ ) وهو تأويل متساهل © وان 
كان على الاقل بستطيع الزعم بأنه وضع النص القرآني في اعتباره . ولكن هذا القانون 
نفه » مع ذلك »لا بصل الى حد منع الفائدة المركبة » مع ان «حوستنيان» منمها 
العربي كان سيحرمها دون ريب ( لو انه لم يحرم الربا كله ) ٠‏ فالقانون المذكور يبيج 
الفائدة المركبة في ثلاث حالات محددة ( في التجارة بعقد بين الطر فين لا تتجاوز مدته 
ثلاث سنوات » الخ ... ) تكفي مخرجا لن سحثون عن مخرج . 

ليس صحيحا اذن أن الامر ‏ كما بقول كثيرون ‏ كان اتتقالاا من سلوك 
اقتصادى بقوم على القرض بلا فائده ( الا في حالات استثنائية ) الى آخر بتقاضى 
الدائن فيه اجرا على قرضه . ولكنه انتقال من قرض بوٌّجر فيه المال وفقا لاساليب 
معقدة ( هي الحيل ) الى آخر اصبح فيه اجر المال اقل بصورة عامة » ولكنه اصبح 


٠‏ ل بتضح من هذا الوصف انه تناول عمليات « استبدال » الاوقاف الثرية بعد صدور 
قانون الغالها في سللة « التنظيمات » العثمانية . ولكن الشكوى من « ربا الاوقاف » كانت فيي 
الواقم تعم كل البلدان في ظل هذه « الخلافة » وكذلك في مصر . راجم مثلا الحملة العنيفة ,4 وفر 
المجدية » التي قامت بها جربدة « الظاهر » الاسبوعية في القاهرة » في صیف ".15 1 ارچ( : 
رو 
0 


و 


10° 


في الوقت نفميه صريحا » معلناء خاضما لنظام » كما قامت فيه مؤسسات حديثة 
الي ا > مهمتها العلنية ممارسة هذا القرض الأحور ©» وغرضها 
تسیا كل العمليات المتصلة به . اما الاعتبارات الانسانية والخلقية فحاءت فيما 
بعد . ولا بد من بحوث طويلة وهامة »> وعسيرة في الوقت نفسه » لدراسة ظروف 
ظهور هذه الاعتبارات . وهي دون ربب قد جاءت من رجال شدبدي التمسك بأهداب 
الدين » ولكن بعض التأمل فيها بدفع الى الشك بان المرابين على الطريقة القديمة » 
الذين اشففوا من أن تضر المصارف بميادين نشاطهم ؛ لم كونوا غر باء عن 
ترويحها )١١(‏ . 
والمثل المغربي هنا جدير بتنويرنا . ففي عام ۱۹.۸ أعلن اعيان «فاس» وائمتها 
خلع مولاي عبد العزيز . وكانت ا خذ على هذا السلطان المفربي كثيرة > واكثرها 
مطاعن حما »© اذ كان طشه وكلفه بالملذات قد سرا لر حال المال الاوروبيين أن 
بضعوا بدهم على امبراطوريته » كمقدمة للاحتلال السياسي الذي قامت به فرنسما. 
وكان قد اضطر عام احا ان بقبل بانشاء مصر ف للدولة تحت اداره احنية. ولكنه 
كان ايضا » منذ بدابة عهده فى 11.١‏ »2 قد ادخل تجديدا حزيل الفائده هو الاستماضة 
عن الضرائب التقليدية » المستندة نظريا في اكثرها الى القرآن › والتي كانت تعامل 
المواطنين بالحيف وكانت ذات موارد غير ثابتة ©» بضرببة عامة منصفة تدعى 
« الترتيب » وتستوفى بأسلوب عقلاني . وكل هذه الوقائع مجتمعة ‏ مظاهر 
الخضوع لسلطان المال الاوروبي ومحاولات التجديد المفيدة ‏ اثارت معارضة المغارية 
انعنيفة » بعضهم بحفزهم الشعور الوطني وبعضهم دفاعا عن مصالحهم المادبة » و كثير 
منهم بمزيج من هذين الدافعين بصعب تحليله . ويتجلى هذا في بيان علماء فاس 
الذين يشهدون « ان الامير مولاي عبدالعزيز قد ارتكب آثاما عديدة بحق الشرع 
والعقل ... والفى الزكاة والمشر واحل محلهما الترتيب والمصرف الذي بقبض 
فائده على الال » وهذا أكبر ما بيمكن الوقوع فيه من الآثام (۱۲) » . خليط حميل 
من الحماس الوطني ومن الورع الديني ومن الرياء البورجوازي ! فمن اللمؤكد انه ليس 
بين كل الموقعين على هذا البيان واحد لم يتورط في عملية ربوية »> سواء بارتكابها 
لحسابه او بتغطيتها تحابلا على الشرع . ويكفي القارىء ليتأكد من ذلك ان يرجع 


۱۸٤۸ ب يروى في هذا المجال › مثلا » ان ارمنيا بدعى « الكسانيان » حصل في مصر عام‎ ١ 
وعلى ان يستخدم في ذلك اموال الدولة‎ / ٠١ على رخصة بالقيام بعمليات مصرفية بفائدة قدرها‎ 
اموال بيت مال المسلمين ! ) . ولكن الرخصة سحبت منه واودع الجن بناء على احتجاج‎ ( 
العلماء » بيوبددهم بعض اولك الذين لم بكتشفوا عدم شرعية هذا الاسلوب الا بوم حان موعد وفالهم‎ « 
. ) ۱۹۲۷ الائتمان والمصارف في مصر » » لوزان‎ ١ : انطونيني © في كتابه‎ .١( ... للدين‎ 

. ) ۱۹١۸ راجع النص بالفرنسية في « مجلة المالم الاسلامي » ( الجزء الخامس © عام‎ - ١ 
هذا مع الملم بان سيدي محمد © جد مولاي عبد العزيز » كان قد اضطر الى الاقتراض من انكلترا‎ 
> » فلحا الى « العلماء‎ © ۱۸٦١ ليستطيع دفع تمويضات الحرب التي فرضتها عليه اسبانيا هام‎ 
فأسبفوا الشرعية على هذا القرض ذي الفائدة عن طربق احدى «الحيل» . ( ج. ل. مييج © في كتابه‎ 
. ) ١95[ «المغرب واورديا » » باریس‎ 


1۳٢ 


الى ما نقلناه سابقا من تفاصيل أوردها « ميثو بيلير » عن الربا في المغفرب وعن 
الطريقة التي كان بحلله بها علماء الدين . 

على ان تطور النظام المصر في الحديث » الذي فرضته اوروبا او الحكام المحليون 
المجددون تقليدا لاوروباء» كان لا بد له ان يوؤثر تدريجيا في نفوس المسلمين ©» حتى 
اكثرهم ورعا . فلن وجد كثيرون لم بكونوا بحفلون ابدا بالحلال والحرام ©» وآخرون 
يكتفون بالحيل المكشوفة أو بتذرعون من اجلها بمقتضيات المصلحة الوطنية ©» فان 
هناك من كانوا جادين في البحث عن حلول اكثر استنادا الى وجهة النظر الدينية . 
والتمييز بين دواعي هذه المحاولات بفتضي دراسات عميقة لجحموعات الفتاوى 
والوثائق » بقدر ما هي موجودة ومحفوظة »© استهدافا لوضع تاربخ متسلسل 
للاسئلة وللاجوبة المعطاة بشانها . لذلك سأكتفي هنا ببعض النقاط الرئيسية . 

لا يبدو ان الفتاوى التركية »© التي يفترض ان تكون قد صدرت تفطية لما 
اوردناه من اجراءات الحكومة العثمانية ©» قد اثارت كثيرا من الاهتمام . فهناك 
مؤؤلفون عديدون يشير ون الى هذه الفتاوى »© ولكن لا يبدو ان احدا منهم قد رآها. 
ولذلك نجد واحدا من هؤلاء الؤلفين » هو الشيخ عبد المزيز جاويش » يقول في 
محاضر ° القاها ( عام ۷ على الارجح ) وببساطة بصعب أن تقئع » أنه « لا سبيل 
الى القول بأن الحكومة العثمانية » وهي المسلمة المؤمنة ©» فد فكرت لحظة واحدة »© 
وعن قصد عامد ان تخالف احكام القرآن » )١79(‏ . 

ولكن الجدير بالذكر آن التي محمد عبده » وهو المصلح الشهير الذي استطاع 
برغم تجديده ان بصبح مفتي مصر الاكبر من عام ٩‏ حتى وفاته عام ۰۱۹.٥‏ قد 
نشر عام ۱۹۰۳ فتوى تبيح ابداع المال في صناديق التو فير » حيث كان من الواضح 
انه بعود بفائدة . ويبدو انه كان بميز بين الفائدة الربوبة المحرمة وبين الاسهام 
المشروع في أرباح الاعمال » وانه كان يعتبر الفوائد التي تدفعها المصارف من باب 
هذه الارباح المشروعة . وعلى الرغم من أن الاب المحترم «جومييه» لم بستطع العثور 
على نص هذه الفتوى فليس في وجودها شك ؛ اذ أن اصداء لها تظهر ف كتاب عن 
تاريخ حياة الامام محمد عبده ( بقلم محمد رشيد رضا ) يشير الى ( الخلافات 
والمنازعات بين المرحوم وخصومه ) »> كما تظهر في مصادر اخرى متعددة . وقد صفر 


۴ ل نشر هذا النص ( الذي نقل المؤلف ترجمته الفرنسية عن كتاب بن علي فكار في الربا ) 
في عدد ١١‏ نيسان 1۹۰۸ من جريلدة اللواء . والمحاضرة المذكورة ‏ خلافا لما ببدو من ظاهر النص 
المختار . كانت محاولة قام بها الشيخ جاويش للدعوة الى قصر الربا المحرم على الربا الج اهلي 
( ربا « الاضماف المضاعفة » ) » مع القول بأن « النبي نفسه كان يؤدي زيادة على ما استلف © فلم 
لا يجوز ان نلترم بذلك ابتداء في عقد القرض 1 » وبأن ممظم من بقترضون بالربا « لم تدهر بيوتهم 
بسببه © بل بسبب بلخهم وفسقهم وحبهم للظهور 6 . وهو بنتهي من ذلك الى الدعوة الى « ان 
بح عا سم موا ال يا ل E‏ فنخالف الجمهور بحكم العقل 
والضرورة ونتجاوز عما قل من الفائدة ... كما فعلت الحكومتان الاسلاميتان العثمانية والفارسية 48 
راجع ملخصا وافيا لهذه المحاضرة في كتاب 0 الربا المحرم في الشريمة الاسلامية» لابراهيم ذكي :للد بن 
بدوي » ص ۲)۲ . (المترجم ) . و 


ا 
م6 


رت , 


يضق 


ف ١‏ شباط 11۰4 « د کر تو حدوي (( سمح ملصلحة البر بد بانشماء صناديق 
توفير > ,فاستند فيما يبدو على فتوى محمد عبده في التحايل على التحريم القرآني 
بتسسييئة الفائدة التي تدفعها هذه الصنادبق « ربحا » اقصاه ٠٠١‏ / . وكان هذا 
إلتلأعب بالالفاظ كافيا » في نظر «الدكريتو» لجعل المودع مستريح الضمير وهو بوقع 
اقرارا يفول فيه : « قد وكلت المدير العام لمصلحة البريد توكلا عاما باستعمال 
المبالغ التي أدفعها [ لصندوق التدفير ] في الطرق الجائزة شرعا والخالية من معاملة 
الربا بوحه من الوحوه » . وهذا تنافض مفضوح لان اعمال الصندوق نفسه كما 
ينظمها « الدكريتو » تتضمن « الربا » المحرم شرعا بصوره لا تقبل الجدل . ذلك لان 
ما تطلب تبرثة لفظية لها من مخالفته )١5(‏ . 
لاحي يوه 

وف عام ۱۹٩:۰۸‏ طرحت جر يده « بابسا اخبار » الاسلامية اليومية في مدينة 
« لاهور » »© على موّتمر من ۱۸ عالما دينيا برأسهم احمد على المحدث »2 هذين 
انسؤالين : هل للمسلم ان بودع في المصرف مالا بلا فائدة لدة من الزمن ؟ هل بحق 
له إن برسل مالا من مكان الى آخر بطريقة « الشميكات » لقاء عمولة ؟ وكان الجواب 
على السوآلين انجابيا . الاول لان قصد المودع هو آمان ماله لا الحصول على الفائدة» 
فهو أذن لا برتكب اثما وان كان ماله الذي اودعه في المصرف قد بستخدم في الحصول 
ا ل ا ع ل ل 


ب ا شت ليا 


على أن ما بهم تأكيده هنا هو أن هذه الفتاوى الم تلعب الإ دورا انوبا حدا 
في المعاملات الاقتصادية . وهذا واقع ذو شأن نظري كبير اذ انعمنا النظر فيه . 
فلو صحت النظرة المثالية للتاربخ ( أعني ‏ تفاديا لاستعمال هذا المصطلح الغامض ‏ 
النظرة المناقضة للماركسية ) لكان المفروض في المسلمين ‏ وهم الامناء بصورة عامة» 
الا استثناءات لا بد منها » على الانصياع للنواهي التي تفرضها النصوص المقدسة ل 


٤‏ - الواقع ان الأمام محمد عبده لم بصدر الفتوى التي بشر اليها المؤلف . وتبين ذلك من 
مراجعة المصدر المباشر الوحيد بشأنها » وهو مجموعة مجلد « المنار » التي كان بصدرها تلميذه محمد 
رشيد رضا ( المجلد " لمام ١56.7‏ ص ۷۱۷ والمجلد ١4‏ لمام ٠١١١‏ ص ۷۲ ) وبروي هذا انه سمع 
من استاذه ما خلاصته : « ان الحكومة انشأت صندوق التوفير في مصلحة البرسد بدكربتو خديوي 
( كان ذلك في ١‏ الا ۱١۹١١‏ ثم تبين لها ان زهاء ٠...‏ فقير من واضمي الاموال في صندوق 
البريد لم يقبلوا أخل الربس الذي استحقوه بمقتضى الدكريتو » فسألتني الحكومة : هل توجد طريقة 
شرعية لجمل هذا الربح حلالا حتى لا بتأثم فقراء المسلمين من الانتفاع به » فأجبتها مشافية بامكان 
ذلك بمراعاة احكام شركة المضاربة في استفلال النقود المودعة في الصندوق ... ثم جمع الخدبوي 
جمعية من علماء الازهر وكلفهم وضع طريقة شرعية لصندوق التوففير؛ فوضعوا مشروعا عرضته علي 
نظارة المالية لاقراره فوجدته مبنيا على ما كنت قلته شفاها » . وهذا المشروع اصيح فيما بعد 
« دكريتو 6 11.5 الذي ثم اليه المؤلف . على أن عدم صدور هذه الفتوى عن الامام محمد عبده 
( وكان الخدبوي قد أشاع صدورها عنه تعريضا به ) لا بمنع انه كان « في دروسه وفي مجالسه 
الخاصة » فقط © كما يقول ابراهيم بدري ‏ اول من فكر في اخراج 7 القرض بفائدة » من نطاق 
الربا المحرم . ( المترجم ) . 
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الا يتحرروا من هذه النواهي الا بعد قرار في هذا الشان بتخذه زعماؤهم الدينيون . 
وليس هناك ريب في ان الامور جرت على عكس ذلك . فلن حدث احيانا ( وهذا غر 
موكد ) أن جاءت الفتاوى في اباحة القرض بفائدة مرافقة للقوانين الصادرة بشأنه > 
فهي بالقطع لم تسسيقها ولم تدع اليها . واقصى ما في الامر ان يكون بعض الفقهماء 
اللترخصين قد وافقوا على اصدار هذه الفتاوى تبريرا ‏ امام المسلمين ‏ للقرارات 
التي بتخذها الحكام رعاية لاسباب اقتصادية وسياسية محضة . ولم تكن هذه 
النصوص لتثير اهتمام احد ؛ بدليل ان الباحث الآن يواجه اقصى العناء في العثور 
على اثر لها . وقد يكون محمد عبده » حين عزم على اصدار فتوى في هذا الاتجاه › 
وهو الذي بيأخذ الامور بجد واخلاصلم يعر فهما سابقوه » قد يكون اراح بعض 
الضمائر الورعة » ودفع بعض الناس الى تقبل التيار الجديد ©» كما اثار احتجاج 
بعض المتزمتين » ولكن هذا كله كان ضئيل الشأن والاثر على جماع الحياة الاقتصادية 
للامة . وخير دليل على ذلك انه هو نفسه وتلميذه المخلص رشيد رضا لم يكونا ابدا 
بخدعان نفسيهما عن ضالة اثر الفتوى الدينية » بل كانا بعر فان ان الممارسة قد 
سبقتها وتجاوزتها . فهذا هو التلميذ بقول »© نقلا عن استاذه : 

« يقول كثير من الناس الذين تعلموا وتربوا تربية عصرية ... ان المسلمين 
منوا بالفقر وذهبت اموالهم الى ابدي الاجانب وفقدوا الثروة والقوة بسبب تحريم 
الربا » فانهم لاحتياجهم الى الاموال بأخذونها بالربا من الاجانب » ومن كان غنيا 
منهم لا بعطي بالربا » فمال الفقير يذهب ومال الفني لا ينمو ..._بعتون انه ما جنى 
على المسلمين الا دنهم . وهذه أوهام لم تفل عن اختبار ©» فان المسلمين ف هذه 
الايام لا بحكمون الدين في شيء من اعمالهم ومكاسبهم » . ثم نراه يفصل عددا من 
حيل الربا الستخدمة في مصر . كما نراه بصدر حكما عاما يمكن أن نقبله » باستثثاء 
حسن ظنه بالوضع في القرون الوسطى . بقول : « مسألة الربا مسألة كبيرة اتفقت 
فيها الاديان ولكن اختلفت٠‏ فيها الامم ٠‏ فاليهود كانوأ برابون مع غير هم » والنصارى 
برابون بعضهم بعضا ويرابون سائر الناس . وقد كان المسلمون حفظوا انفسهم من 
هذه الرذيلة زمنا طوبلا » ثم قلدوا غيرهم »© ومنذ نصف قرن فشت المراباة بينهم 
في اكثر الاقطار > وكانوا قبل ذلك بأكلون الربا بالحيلة التي يسمونها شرعية » وقد 
اباحها بعض الفقهاء في استثمار مال اليتيم وطالب العلم المنقطع » )٠١(‏ . 

ولئن كان التخصص التقليدى فى تجارة المال قد ابعد المسلمين عنها فى بعض 
المناطق » كما حدث في شبه القارة الهندية » فان تطور المعاملات الحديثة في العصر 
الراهن قد ازال هذا العائق دون انتظار لآبة فتوى معه او ضده . ففي «البنجاب» 
مند الربع الاول من هذا القرن » « حتى المزارع"المسلم بدا بوائم تعاليم الدين مع 
مقتضيات المصلحة » وهناك اكثر من الف منهم ركعوا امام رب الال . بأتون من كل 
القبائل » وبينهم احيانا بعض السادة )١5(‏ © فيتقاضون فوائد تتراوح بين ؟١‏ و.2/ 
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تغريهم مثل هذه المعدلات العالية » . هذا عن اساليب القرض التقليدية ؛ ولكن نمو 
المصار في “الحديثة هو الآخر اغرى المسلمين . وهذا ما يؤكده مسلم من اشد انصار 
العودة الى ما يفترض انه تعاليم الاسلام الاول . فهو بعدد مصارف الهند التي 
كانت مؤسسات مزدهرة منذ ما قبل الحرب العالمية الثانية » والتي بديرها 
مسسلمون برؤوس اموال اسلامية : « مصرف حبيب » في بومباي الذي بزدهر الآن 
ف باكستان » و « مصرف حيدر آباد » » ومصارف أخرى عديدهة في « مدراس » 
وسواها ؛ ثم بضيف ببعض المرارة : « ومن الطبيعي انها كلها كانت على الطراز 
الاوروبي ٠‏ تتعامل بالفائدة » . ثم لا يلبث ان يعمم » وهو الخبير © برغم انه كان 
نتمنى أن يكتشف امثلة تسر ف الاتجاه المعاكس : « انه حقا لامر محزن ©» من وجهة 
النظر الاسلامية » ان نرى كل بلدان العالم الاسلامي اليوم تتساهل رسميا في 
أمر الفائدة » )١9(‏ . 
على ان الكاتب نفسه ‏ وهو محمد حميد الله بعلن أن القرض بلا فاندة 
موجود في شبه القارة الهندية » ولكن في نسب متزايدة التواضع . ويبدو ان هذا 
تطور حديث نسبيا » جاء كيقظة في الضمير وكرد فعل متاخر على الواقع الذي 
خلقه اكتشاف الناس فجاة للتناقض بين المثل الأعلى الديني وبين اتجاه المسلمين 
انعملي والمستمر الى « المراجعة » بتأثر الفوى الاجتماعية الكامنة . ويجب ان نضيف 
ان هذه الملة من المسلمين لم تعزم على العودة بضميرها الى مطالب المثل الاعلى 
الديني الا تحت ضغط قوى اجتماعية اخرى بحتل بينها انتشار الماركسية مكانا 
_ محترما . فموقف الديانات الكبرى اليوم مصداق لجملة « هيجل » الشهيرة عن طائر 
«مينر فا» الذي لا بطير الا عند الغروب . وكما ان الكنائس المسيحية اكتشفت 
فحأة » قبل عشرات قليلة من السنين فحسب » ان بعض نتائج الراسمالية على الاقل 
تناقض المثل_الاعلى المسيحي » كذلك نرى بعض المسلمين الاتقياء بهلعون فجأة امام 
سلوك اخوانهم. في_الدين . وتقتضينا العدالة ان نضيف ان هذا ليس شان الاديان 
فحسب » بل ان حركة عقائدية لا دبنية كالحركة الشيوعية احتاجت الى الشعور 
بضفط ظواهر خارجة عن عقيدتها ليدرك مفكروها وقادتها مدى الهوة المتزايدة لا 
شعوريا بين مبادىء الحركة المثالية وبين الواقع . 3 
ونفجة النصر التي بدات الكنيسة الكاثوليكية هذه الايام تكتشفها فجأة في 
ماضيها وتعترف بسوثها ليست مرضا خاصا بها . بل أن كل حركة ابديولوجية 
تصل الى السلطة الدهرية تقع فيه ما دامت هذه السلطة لا تلقى معارضة جادة » 


7 في لهجة اكثر حدة » تحمل غضبه على مدئ استفحال الشر » يقول الشيخ احمد شاكر 
في كتابه « عمدة التفسير » ( الجزء ؟ »> ص ١95‏ ) : « فانظروا ايها المسلمون ‏ أن كنتم مسلمين ‏ 
الى بلاد الاسلام في كافة اقطار الارضض » الا قليلا › وقد ضربت عليها القوانين الكافرة الملمونة » 
المقتبسة من قوانين اوروبة الوئنية الملحدة » التي استباحت الربا استباحة صريحة بالفاظها وروحها » 
والتي بتلاعب فيها واضعوها بالالفاظ © بتسمية الربا فائدة . حتى لقد رابنا ممن ينتسب الى الاسلام» 
من رجال هذه القوانين ومن غرهم ممن لا يفقهون > من بيجائل عن هله الفائدة ويرمي علماء الاملام 
بالجهل والجمود ان لم بقبلوا منهم هذه المحاولات لاباحة الربا » . 
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اذ لا تلبث حمية الايام الاولى ان تبرد حتى يخلد الناس الى مجاراة للواقع. تهبط 
بالاند فاعة المبدئية لتجعل من مطالبها مثلا اعلى غير مستعجل التحقيق وعزاء لملء 
ساعات الفراغ . اما انذين ظلوا على حميتهم فان مخارج قد اعدت لهم لا خطر منها 
على المجتمع . وفي هذه الظروف تجنح «كوادر» الحركة الى الترخص والى ترك 
الابديولوجية تخفض اجنحتها رويدا رويدا لتتفقبل ما توحي به مطالب الحياة 
الاجتماعية الكامنة والطبيعة البشرية » وتزدهر التسويات وتصبح القدرة على التطبع 
مصدرا للنفجة والمباهاة » فلا بقدم العقائديون على انتزاع أنفسهم من هذا الخدر 
الالذذ الا اذا كانت المعارضة حادة . 

وفقهاء العهد المثماني كانوا فيما ببدو عقائدبين تافهين نفذون الاوامر © 
كالرهبان في حاشية الملك . اما محمد عبده فكان رجلا من طينة اخرى . كان مجدداء 
تعدميا © ممفتنعا بقفوة التطور على النحو الاوروبي وبفائدته بصوره احمالية )© 
ويامكان التوافق بينه وبين المادىء الجوهربة ف الاسلام »> وبأن ما بقتضيه الامر 
كان مواءمة التأويلات السلفية لهذه المبادىء مع أسسن النظام الجديد . ولكن آخرين 
تبنوا موقفا آخر ٠‏ فلقد كانوا على العكس يرون تناقضا بين مبادىء الاسلام والمدذنية 
الحديثة » وازداد هذا الموقف الفكري قوة بانتشار الانتقادات الموجهة ضد المجتمع 
الرأسمالي بوصفه الشكل الاقتصادي الهيمن على هذه المانية حتى السنوات 
الاخيرة. وف هذا التناقض كانوا يرون ان العالم الاوروبي هو المخطىء وان عليه هو 
ان بخسر المعركة . فالاسلام قد سبق منذ قرون ( وكم ف هذا من ارضاء للشعور 
الجماعي الكامن في قلب كل انسان ) الى تلك الانتقادات التي بوجهها ابناء اوروبا 
نفسها الى النظام الذي تعيش عليه . والاسلام كان قد طرح حلوله التي يتجاهلها 
حتى ابناؤه » وهي حلول عادلة لانها جاءت من الله » بل لعل كثيرين كانوا برونها كذلك 
لانها جاءت من جماعتهم .وكان اذن ككفي أن نعود اليها . 

هكذا انطلقت حركة كبيرة تدعو الى انشاء مؤسسات ائتمانية تمطي القروض 
بلا فائدة > وظهرت نظرية كاملة توضح فضائل هذا النظام وترى فيه علاجا ناجعا 
لكل الاوضار التي بعانيها العالم الراهن . اما في الواقع فان من شأن هذا النظام 
ان بجعل الناس مرتاحي الضمير كمسلمين وكبشر »© وان ياعد على تمحيد وحدة 
« الامة » » وان بخلق في الوقت نفسه الشعور بالبطولة © الشعور بالجهاد ضد 
امراض العصر » دون الدعوة الى التخلي عن مغربات الحياة المريحة . 

على ان الحركة ‏ التي لعلها كانت في البداية تجديدا للمحاولات النادرة التي 
حدثت في كل زمان »2 والتي بها بطلب بعض الصو فيين والاتقياء الخلاص لانفسهم 
عن طريق عون الفقراء دون مقابل ‏ لم تحظ حتى الآن الا بنجاح محدود . وقول 
محمد حميد الله انها نشأت في الهند منذ اواخر العرن التاسع عشر ثم تحسدت 
فيما بعد ( بتأثير الحركة التعاونية الاوروبية » كما بعترف بذلك ) على شكل 
جمعيات تعاونية اثتمانية « بلغت ارقام اعمالها السنوبة أحيانا اعدادا من ستة 
ارقام » . وهو نبهنا الى أن اعضاء هذه الجمعيات لم بكونوا مسلمين فحسيبت ) 
واجدا في هذا ما ببدو دليلا على ان الحلول الاسلامية تصلح للجميع > فإنة أحدى 


و 
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هذه الجمعيات في « حيدر آباد » »© بعد ان الغت الهند حكومة « نظام » المسلمة ء 
عادت الى العمل برئاسة رجحل غر مسلم . ولكن حميد الله بعترف ان هذا كله ظل 
ف قابس متواضعة » بالمقارنة مع المؤؤسسات التعاملة بالفائدة . وهذا فى بلد 
كه القارة الهندبة اثارت القضية فيه بمض الاهتماء 

ولكن ان نزعم « ان البلدان الاسلامية في مرحلة انتقالية » وانها تكافح ما وسعت 
طاقتها للخلاص من الفائدة » » كما بقول حميد الله ( الذي بعزو انتشار التعامل 
الراهن بالفائدة ؛ فيما ىدو »6 الى جهل الاقتصاديين للففه الأسلامي _ والى_جيل 
علماء الاسلام للاقتصاد ) »© فهذه طوباوية ساحة © تنتسب الى النظره المشالية 
للتاريخ التي نحا تحاول محارت هنا . اذ ما الذي نراه في الباكستان » الدولة الاكثر 
تصميما على ادخال التشريع القرآني في التطبيق ؟ كان مشروع الدستور قد وضع 
الغاء الفائدة بين المبادىء العامة التي بنبفغي ان تنهج عالى هديها الدولة الجديدة > 
هذه الدولة التي اعلنت عن نفسها منذ البدء وبكثير من الفخار » انها دولة اسلامية . 
وبينما كانوا يناقشون المشروع ٠‏ كان مؤتمر للرابطة الاسلامية الهندية الباكستانية 
منعقدا في « حيدر آباد » ( في باكستان الفربية ) فطاالب بأن يوضع هذا النص 
ف الدستور > لا كمبدا » بل كمادة فورية التطبيق . ولكن احدا لم بأخذ بهذا الطلب 
حين تم اقرار الدستور (في 86 شساط ١550‏ ) »6 بل جام النص النهائي مكتفيا بذكر 
الالغاء السربع للربا كواحد من الاهداف التي بنبفي للدولة ان تعمل لها الى جانب 
رقا الب .انا الوه بعد ذلك تن هة اعا محا ني هذه 
الكلمات التي اقرؤها في صحيفة اسبوعية بينما اكتب هذه الاسطر : « بين الحين 
والحين » وبصورة منتظمة »© تناقش الجمعية الوطنية الماكستانية اقتراحا بهدف 
الى الغاء كل معدلات الفائدة لان فيها خرقا للشربعة . ولكن الضرورات التجارية © 
حتى الآن » ما تزال لها الفلبة » . هذا بينما يقوم « مصرف دولة الباكستان » برفع 
معدلات الفائدة لديه وخفضها كما تفعل كل المصارف الاخرى . وقانون الاصلاح 
الزراعي الصادر في كانون الثاني ١969‏ نص على ان المنزوعة املاكهم بعوضون 
بسندات ذات فائدة قدرها )/ . 

على انه بدو أن هناك دولة أسلامية معاصره واحده حرؤت على ادخال 
تحر لم ا را ا ا 1 
أقصد هنا احدى الدول الاكثر تخلفا في المجالين الاقتصادي والثقافي » وهي العربية 
ع GL‏ ا د لة بتكوينها نفسه ‏ تستوحي عقيدة متزمتة 
سلفية » هي الوهابية » التي ب تبشر بالعودة الى صفاء الاسلام الاول وتصب غضبها 
على بقية المسلمين الذين 7 تفر انهم جيرا مد عيف«طويل الى ترخس لا جد 
لحنوحه »© أخذ الآن لىس او اب التجديد المقلد لاوروبا . ولقد اتاح لها انعزالها 
النسسبي وحفاظ اكثر أهلها على انماط حياتهم القديمة ان تظل حتى الآن آخذة 
لاصلاحاتها السلفية » كقطع اليد عقابا على السرقة . ونزوع قادتها السياسيين 
وفئات المجتمع الجديدة الى الاخذ ببعض الاساليب الحديثة قد أحبطه كثرا حتى 
الآن ولاء هو لاء العقادة للاند و لوحية الو هاببة ¢ يضاف اليه ما هو اشد عسرا وما 
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هو نتيجة له » من اضطرارهم الى عدم الاصطدام المباشر بممثلي هذه الابديولوجية > 
وهم علماء الدين في نحد . فليس هناك اذن ما يستغرب في ان نرى قانون المملكة 
التجاري ٠‏ الذي اقتبس في مواده الاخرى عن القانون التجاري العثماني الصادر عام 
٠۰‏ ومن خلاله عن القانون الفرنسي لعام ۱۸.۸ »© بسكت سكوتا بليفا عن الفائدة. 
أما امو قف الابجابي الصريح فيت<لى لدى جمعية « الامر بالمعروف والنهي عن المنكر » 
التي تنتشر لحانها في المدن السعودية والتي نصت ف ما اصدرته من تعاليم على تحريم 
كل اشكال الربا . وفي عام ١96.‏ منحت الملكة العربية السعودية سوريا قرضا 
فجاء في اتفاقيته نص صريح على انه قرض بلا فائدة . 

آن لنا » بعد هذا الحديث الطويل > ان ننتهي الى حكم .. ان الصفحات الاخيرة» 
ال حب امارد ل لي ار تؤلف في اعتقادي دعما 
شد دا للرأى التالي : أن الحدذيث عن تعارض حوهري لین الاسلام والرأسمالية 
حديث <رافة » بصرف النظر عما وراء القول به من قصد ٠سن‏ او سيء. فعلى 
الصعيد النظري © ليس في الدين الاسلامي اي اعتراض على صيفة الانتاج 
ا + ولزن ضح ان را ا ا كرود ا ی 
الاقتصادية الخاصة التي لا بد منها لتشكيل النظام الاقتصادي الراسمالي الحديث 
والتي اصبحت الآن ‏ بدرجات متفاوتة ‏ عانقا امام نمو قطاع « رأسمالوى » »© فان 
هذا التحريم انتنهك عمليا بالحيل منذ البداية بحيث عرف القطاع « الرأسمالوي » 
المذكور » في العصر الوسيط ازدهارا لا مثيل له . وفىي هذه الحقبة وما بعدها » لم 
بد التحربم عملا الا الى توجيه تخصص بعض عناصر الاقليات الدينية أو العرقية 
في بعض المناطق » نحو الاتجار الصريح بالمال » وهو تخصص يدو قانونا في هذا 
الطرز من ١‏ احتمعات » وابضا الى تمجيد النفور من الاستثمار في الصناعة » وهو 
نفور عام بصيب عددا من المجتمعات غير الاسلامية . وهذا النفور العام هو الذى 
أاصطدمت به محاولة انشاء رأسمالية صناعية محلية فى عصرنا » كما اصطدمت 
به من قبل في اوروبا العصر الحديث والصين واليابان ©» اما تبني الدين لهذا النفور 
فلم ستشهد به الا قليلا جدا في بداية الاخذ بالتصنيع . 

ولقد تابع هذا التصنيع طريقه بفضل تدخل الدولة ( المسلمة ) » ولا سيما على 
أثر التفوق الاوروبي ©» وفقا للاساليب التي عرضنا لخطوطها العامة في الفقرة 
السابقة من هذا الفصل . وانتهى المتمولون باتباع المثل الاوروبي ون أن بشغفلوا 
أنفسهم بنواهي المرحلة السابقة » فمن كان بينهم ذا ضمير كثير الوساوس فقد 
احتمى وراء سلطات دنية محددة » بتطيق الحيل التي اصبحت عرفا منذ الفرون 
الوسطى او بالتنازل عن قبض ارباح اضافية ( كما بفعل اولئك الذين برفضون 
قبض الفوائد على ودائعهم المصرفية ) . 

وفي وقت متأخر فحسب »> ظهر رد فعل متزمت »© صريح في رفضه الاخل بهذه 
الرخص» ولكن دون ان بقوده ذلك الى الاعتراض على أسسى صيغة الانتاج ا 
نفسسها . ولم تنحح هذه الحركة الا في خلق بضع تعاونيات محدودة الائر الاقتصادي” 
في شبه القارة الهندية » فلم تكح من نشاط القطاع الراسمالي ف الاقتصاد الإبقدر 

و 


رت , 


١17 


ما فعلت ذلك »> في اوروبا وامردكا © الحركة التعاونية المستوحاة من ابدبولوحية 
مشابهة روان كانت ابدبولوجية علمانية . والباكستان »© وهي الدولة الاكثر تصميما 
نظربا,غلى التزام تعاليم الاسلام» لم تستطع برغم محاولاتها أن تقنن آراء هذه 
الحركة . ولقد كانت هناك دولة وحيدة » هي احدى الدول الاسلامية الاكثر تخلفا 
اقتصاديا » كانت لها الجراة النسبية على وضع التحريمات السلفية في النصوص 
القانونية » تحت ضفط ابدبولوجية طهربة شديدة الترمت ؛ ومع ذلك بصعب التنبوٌ 
- على ضوء ما يجري في الدول الاسلامية التي سبقتها في التطور ‏ ان تظل هذه 
التحربمات مرعية الاجراء ( اذا كانت قد نفذت حقا ) قانونيا او عمليا فنحن ©» بمجرد 
ان تتبع هذه الدولة خط التطور الذي سار عليه الآخرون . ولقد يُحتمل ان تقوم 
حركات عقائدية » مرتبطة بالظروف السياسية © فتدفع بعضا من هذه الدول الى 
اصدار تشريعات مماثلة على انه بكاد بكون موكدا في هذه الحال ان تشتمل تلك 
التشربعات على استثناءات ومخارج ( فهناك مفكرون عقائدبون بضعون لها المشاريع 
منل الآن ر8م1) ) »> وانها ستكون مستحيلة التطبيق بقدر ما تكون صارمة »© هذا الا اذا 
اضاعت مسألة معدل الفائدة كثيرا من اهميتها بانتقال هذه الدول الى انماط اقتصاددة 
اشتراكية » او حكومية على الاقل ©» وذلك تحت ضفط عوامل ليست لها آبة صلة 
بالدين . واقرب الى التأكيد ايضا ان تتبع السلطات الدينية الحركة الاجتماعية مرة 
اخرى فتزود الحكومات بتبريرات عقائدبة منطبقة تماما على مقتضيات السياسة 
الاقتصادية التي تكون اختارتها هذه الحكومات . 

الو قائع التاريخية» اذن» تلتقي كل الالتقاء مع النظرة الماركسية. فالابديولوجية 
تكشف عن انها على المدى الطويل ادنى قوة بكثير من مقتضيات الوضع الاجتماعي 
وكفاح المجتمعات والفئات الاجتماعية من اجل اقصى السلطة ومن اجل الارتغاع الى 
اقصى الدرجات بلمزابا والامتيازات المتنوعة التي تتمتع بها . ولنقل بالاضافة الى 
هذا » جوابا على بعض النظر بات الرائجة » ان عالم الرموز والمعاني لا بلعب في احسمن 
الظروف الا دورا ثانويا» ضئيل الاستقلال نسبياء بالقياس الى العوامل التي ذكرناهاء 
على الاقل على صعيد التطور الاجمالي . 


4 محمد حميل الله »© مثلا » بشترح الا تدفم المصارف « ارباحا » للمودعين فيها »© الا في 
نهاية المام » بمدحساب ارباحها هي > وبصورة متناسية مم هله الاربام . كما بعترح من جهة احرى 
ان تقرض المصارف الاموال المودعة لديها الى رجال الاعمال لا بفائدة ثابتة بل بنسبة من الارباح © 
مع التحوط في حالة الخسارة . ( هذا اشتراط يقبله الشرع في شركات المضاربة  .‏ المترجم ) هلو 
اخيرا بقترح أن تنشيء الحكومات الأسلامية صندوقا مشتركا للنقد على نفس الاسس ٠‏ وصحيح ان 
هذه القترحات لا تتعارض مع الفقه الاسلامي »© ولكنها تتناقض مع الهدف الذي بقول حميد الدين انه 
المقصود من تحريم الربا » وهو عدم اتاحة المجال لتركيز الثروات ... والواقعم ان كل هذا الجهد 
اليائ »2 الذي يبلل للحفاظ على بعض الحرمة الشكلية لحكم لا بتطاع تطبيقه في السياق الاقتصادي 
الراهن » انما يهدف الى تبرير متأخر لوجود هذا الحكم نفسه (وان اختلف الفقهاء في تنفيره ) . 


t€ 


رابنا ان نشوء قطاع راسمالي في البلدان الاسلامية » مشابه لذلك الذي يوجه 
كل الاقتصاد في البلدان التي بهيمن فيها الوضع الاقتصادي الاجتماعي الراسمالي » 
كان ذا مصدر خارجي . وراينا ان تعاليم الدين الاسلامي » في شكلها الذي اتخذته 
ف المر حلة السابقة » عجزت عن الحوّول دون الإخذ بمناهج أقتصادية جد رده تتعق 
مع مقتضيات عمل هذا القطاع ومقتضيات اتجاهه » كما في الغرب » نحو الهيمنة على 
مجموع النظام الاقتصادي في كل بلد . 

فهل بتميز هذا القطاع الرأسسمالي الحديث» على رغم تماثل بنيته في خطوطها 
العامة مع بنية القطاع المهيمن في بلدان الغرب »© بحكم تعريفه ذاته » بسمات. خاصة 
به في الملدان الاسلامية ؟ واذا كان ذلك » فهل ترجع هذه الخصائص الى الدين 
الاسلامي ؟ على هذين السؤالين بهمنا ان نحيب الآن . 

ان اتصاف مسار النظام الراسمالي الحديث » في كل جماعة قومية » بخصائص 
بتميز بها » امر بتفق على القول به كل المعنيين بالممارسة > ويؤيده النظريون دون 
ان يستطيعوا على العموم تحديده وصبئّه في قالب علمي . فلنستشهد هنا بالصيغة 
المركزة التي بقول بها « فرانسوا بيرو » : 

« لمن كانت تقنيات الرأسمالية الحددثة قد انتشرت سريعا وفرضت وجوه 
تشايه جلية بين الاقتصاديات الوطنية » فان لكل اقتصاد وطني تنظيما اصيلا خاصا 
نه » والرجال الذين بشاركون فيه ف الفعاليات الاقتصادبة بلتقون على اتجاهات 
نفسية مشستركة . والعلم الحديث »؛ دون ان ينزلق ابدا الى الاوهام التي كانت 
تفص بها في الماضي تحايلات نفسيات الشعوب > ومع كفاحه الصارم ضدتمميماتها 
المبتسرة المفرطة الطموح © قد بدا بكتشف لدى كل أمة سمات مشتركة بين 
الطبقات او مجموعات الطبقات التي صاغها تاريخ هذه الامة . ورجل الاعمال ذو 
الافق الفكري الواسعع دوليا بدرك اختلاف التجار والمهندسين والمستخدمين 
والعمال والمزارعين في أمة ما عنهم في امة اخرى ©» حتى لو لم ستطع تحديد عناصر 
هذا الاختلاف ... واللكية والعقد والدولة ‏ أعني المؤسسات التي تشكل ,اظر 
الانتاج والمبادلات ‏ تحمل بصمات من تقاليد الامم وحياتها . اما عالم الاقتصاد الذي 
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لويس ا ل ال الي ا ا a‏ 
النسب والغلاقات المميزة التي نتسم بها راسمالية وطنية معينة »© وان بخرج من 
ذلك ييترّاسة لبنيتها . و لعينا i‏ امام استيرادات وتصديرات يقوم بها 
o‏ امام عروض وطلبات تصدر عن مواطنين ف هاتين الامتين » 
0 ان لنا الحق وعلينا ا ان ننظر يي الصوره الاجمالية العامة للتصدير 
أو ا الانكليزي» ويي الصوره الاجمالية العامة للعروض أو الطلبات الامربكية. 
فالامه _ افتصادا هي مجموعة زمر من اروا والاسر 6 بنسق بينها وبحكم 
فيها مركز بحتكر السلطة العامة » هو الدولة . وبين الاطراف التي تؤلف هذه الامة 
تقوم علاقات خاصة تحعلها متكاملة » . 

ومن المفيد ان نذكر هنا ان هذا كان ايضا رابا قال به ماركس › على 
الاقل فيما بتصل بمسستوى الانتاجية المقارن بين البلدان الرأسمالية : « ان انتاج 
شعب ما ببلغ أوجه حين بلغ هذا الشعب نفسه أوجه . ذلك ان الشعب بكون 
ف. أوجه الصناعي حين لا بكون الكسب في ذاته هو الجوهري لديه » بل الشفف 
بالكسب . وهذا معنى تفوق الامربكيين على الانكليز ... وبعض العروق © وبعض 
الاستعدادات » وبعض انواع المناخ » وبعض الظروف الطبيعية » هي اكثر من غيرها 
مواتاة للانتاج » . 

كما يقول بصورة اعم: « ان انتاجية العمل اذا صرفنا النظر عن الاسلوب 
الاجتماعي للانتاج ‏ ترتبط بالظروف الطبيعية التي يتم فيها القيام به . وهذه 
الظروف بمكن ان ترجع كلها اما الى طبيعة الانسان نفسه > او الى عرقه > او الى 
الطبيعة التي تحيط به » . 

وطبيهي ان هذين القولين بحتاجان الى تصحيح ٠‏ فما بعزوانه الى العرق» 
على ضوء علم عصرهما » نعزوه اليوم الى الميراث الثقافي لسلالة بشرية ما . وهذا 
في الواقع ما كانت تعنيه كلمة « العرق » » جزئيا على الاقل » في ايام « ماركس » 
و «تين» . وهما كذلك بحتاجان الى توسيع » لكي يمتدا الى خارج نطاق مستوى 
الانتاجية . ولكن فيهما ارهاصا واضحا بامكان تنوع الطرز التي يتخذها وضع 
اقتصادي اجتماعي بذاته او صيغة انتاجية بذاتها في أوطان مختلفة . 

فاذا صح وجود هذا الاسلوب الخاص او هذه السمات النوعية في الرأسمالية» 
فمن الممكن حدا ان نجد شيئا من هذا القبيل في البلدان الاسلامية . على ان المشكلة 
هنا هي اننا في العالم الاسلامي امام جماعات من الطراز الوطني تختلف بصورة عامة 
عن الامم الاوروبية . فالحدود التي تفصل بعضها عن بعض ليست دائما محددة ؛ 
وبعضها ‏ ولا سيما الجماعات الناطقة بالعربية ب بظهر فيه وعي وطني على مستوبين 
مختلفين ( المستوى العربي المام والمستوى التونسي مثلا ) . كما ان التراث 
الثقافي الذي اسهم في تكوين هذا الوعي الوطني فيها حمل معه في اكثرها الدين 
الاسلامي كعامل رئيسي من عوامل التوحيد والهوية . وبالتالي فان الطراز الوطني 
في السلوك الاقتصادي شيفي ان يُفسّر على مستوبات متعددة ©» وان تند هذا 
التفسير الى مختلف عوامل التاربخ الثقافي للبلد الذي نحن بصدده . والدين 
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الاسلامي » من حيث المبدا » يمكن ان يوجد بين هذه العوامل في بعض من البلدان 
التي انتشر فيها أو فيها جميعا . 

وهنا قد نستطيع الافادة من دراسات علم النفس الاقتصادي . فالموقف 
الماركسي تجاه دور الاقتصاد في الحياة الاجتماعية لا بعترض ابدا على هذه الدراسات» 
كما بظن كثيرون من انصاره ومن اخصامه . صحيح أن النظربات الماركسية تقول بأن 
القواتين العامة للئنى الاقتضادية الكلبة وتخولاتها الكبرى من بنية الى. بثية: لبنت 
معلقة على ننى نفسية متمايزة تختص بها جماعات بشربة دون اخرى > ولا على 
تحولات ٤‏ هذه البنى النفسية مستقلة عن تطور المنية الاقتصادية ؛ ولكن هذا 
الموقف لا يعني ابدا رفض القول بأن حياة النظم الاقتصادية يمكن أن تتأثر بنفسية 
الافراد والجماعات » وان كانت بنى هذه النظم تسهم على الاقل اسهاما كبيرا في 
نحديد السمات العامة لهذه النفسية . 

وحتى الآن لا يبدو ان علم النفس الاقتصادي قد استطاع الوصول الى نتائج 
هامة بشأن تمايز سلوك الجماعات السلالية الخاصة على الصعيد الاقتصادى »© بل 
هو بصورة عامة قد اقتصر على ملاحظات حول السلوك الاقتصادى لفئات عريضة من 
الشعوب » كمجموع الشعوب المتخلفة او نصف النامية مثلا > أو على آراء متناثرة 
[ غير مؤبدة على الاغلب ببرهان علمي ) بشأن الاتجاهات العامة لرجال الاعمال أو 
مديري المصارف مثلا في المجتمعات الاوروبية الامريكية . ولا سبيل الى ان نذكر هنا ؛ 
الا على سبيل الخال » اولئك المختصين بعلم السلالات البشرية والذين بحللون على 
الاغلب سلوك الافراد في مجتمعات تبدو لهم الوظيفة الاقتصادية فيها حميمة الارتباط 
بوظائف اجتماعية اخرى . فطريقة هؤلاء العلماء تبدو لي أهلا لكل نقد . والمجتمعات 
التي بدرسونها » على أبة حال » لا تجد اقرانا لها في العالم الاسلامي الا في جماعات 
ريفية منعزلة نسبيا » تجرفها الحركة العامة للاقتصاد الوطني . ومن الواضح أن 
مسار القطاع الراسمالي بتم خارج ‏ وفوق ‏ القضابا الخاصة التي بتميز بها هذا 
النمط من الحماعات . 

اما المؤلفون الذين حاولوا ابراز سمات نوعية_للراسمالية في العالم الاسلامي فهم 
بضعة علماء اقتصاديين بعر فون القليل بصورة عامة »> وبصورة غير مباشرة » عن 
الاسلام ٠‏ ولحب أن نضف اليهم عددا من المفكر بن الاسلاميين كل همهم أن بحدوا 
في كل مكان بصمات خاصة بالاسلام ترضي فيهم شعور الجماعة . وأفضل منهم 
علماء اجتماع وموّرخو مجتمعات غربيون ( بعضهم ولد في الشرق الادنى ) كانوا ادق 
معر فة بالوقائع واقل ميلا الى الاحكام التعميمية المبتسرة . وهذا يعني ان بعض 
ال على التنقيب الجاد يستطيع ان بضع بدنا على مجموعة صغيرة من عات 
a‏ : احخضاذ من هثليم :أذ أن“النتيجة »© بعد التدقيق › 

تثير الاسف على الجهد الضائع لانها ل تولف لف حقا سمات نوعية . 

فالعالم الاقتصادي الشاب « ج. اوستروي ) » مشلا »> وهو قد اقتحم مجاهل 
الدراسات الاسلامية على غير خبرة Reet‏ 


« لا كانت عقلية الاسلام السلفية لم تساعد على الرأسمالية © فان الاسياليب 
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الرأسمالية لم تدخل الا قليلا في صناعة البلدان الاسلامية وتجارتها »> اذ كانت اكثر 
المشر وعاتتألهامة من صنع الاجانب » »© وكشفت المشروعات الرأسمالية الاسلامية 
عن ليل من الحيوية » . وصحيح انه بعترف » في حاشية من كتابه » ان افكاره 
جول هذه النقطة قدتغيرت فليلا بعد قراءته لما كتبه « جاك بيرك » ( الذي رسم 
لوحة مفصلة لمدى اخذ العالم العربي بالاقتصاد الحديث ) © ثم يعزو تغير افكاره 
تلك الى ان العالم العربي هو الذي تفير »© ويعد بأن بأخذ ذلك في اعتباره ؛ ولكن 
الصفحات التي كتبها تنفيذا لهذا الوعد اكتفت برسم لوحة خرافية وبعيدة كل البعد 
عن الواقع لما يمكن ان بسمى « اقتصادا اسلاميا »منسجما مع ما بدعوه « النزعة 

_ الاسلامية في الاقتصاد » . وسأعود فيما بعد الى هذه الطوباوبات ' التي تقدم خير 
آلشهادات على خطر طر النظرة « المثالية » للامور . 

على اننا نلقى عناصر من هذه النظرة + ولو بأسلوب اكثر حذرا » في ما كتبه 
اناس اكثر خيرة بكثير من « ج. اوستروى » . فالعالم الاجتماعي الامريكي « مورد 
برغر » © في كتابه عن «العالم العربي اليوم » ( وهو كتاب ذكي دقيق المعلومات > 
متزن الراى ) » بتساعل عن الف الستندي.من المجازفة اليس 15 ضلة بيا ايد 
به الكثيرون من تفضيل رجال الاعمال المرب . للارباح الضخمة التي تجنى من صفقات 
سير بعلة » وكذلك لتوظيف الاموال في الاراضي الزراعية او في الاراضي المعدة لابناء 
في المدن . وهو سستششهد براي أ. الجربتلي » العالم الافتصادي المصري »2 الذي 
بقول ان كتب القانون نفسلها فى مصر قد « بالفت على غير حق » في تقدير مزايا 
سندات الاسهم من وجهة نظر الامان . ولكن برغر نفسه يقول « ان من 
المحتمل كثيرا ان يكون افتقاد الامان السياسي والاقتصادني الذي يشمل الشرق 
ج الاوسط كله قد اسهم ني خَلقَ هذه المواقف تجاه اللجازفة » . ثم يضيف » في ملاحظة 
سد بل 5 »> ان العرب المهاجرين. الى الولادات المتحدة » ولا سيما السوربيين واللبنانيين 
منهم » بكشفون في هذا المناخ الجديد عن كثير من الشجاعة ومن روح المبادرة . 
وصحيح ان اكثرهم عرب مسيحيون ٠‏ ولكن بينهم مسلمين ايضا . وهذا القول نفسه 
بنطبق على المهاجرين العرب الى امريكا اللاتينية وافريقيا السوداء » ولا سيما 
انسوربين واللبنانيين . ومن الجدير بلفت النظر أن هؤلاء المرب المسيحيين › 
اقاموا في الشرق » بقاسمون مواطنيهم المسلمين اكثر خصائصهم في مجال الفاعلية 
الاقتصادية . ومن جهة اخرى فان المراقبين اليوم يشسيرون الى تزايد اشتراك مسلمي 
الشرق الاوسط في الفاعلية الاقتصادية الراسمالية » بمجرد ان يتم امتصاص السبق 
الذي كانت الظروف الاجتماعية التاريخية قد أعطته في هذا المجال لمواطئيهم 
اليهود والمسيحيين . 

وهناك مؤلفون آخرون كثر يشسيرون الى هذا الميل الى الربح السهل» المضمون 
والسريع » لدى رجال الاعمال في الثلرق الاوسط . فهم بجتنبون الاستثمارات 
الضخمة والبطيئة المردود > وبميلون الى تعاطي المعديد من وجوه النشاط معا › 
وادارة المشروعات المتفر قة وغير المتخصصة . : ثم انهم بودون لو داشر وا بأنفسهم 
کل عمل » ولا يقتنعون بالحاجة الى الستشارين " الف ولا بجدوی للدي على 
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,البجوث ؛ وهم بعد فرديون ٠‏ كما انهم اقرب الى عقلية الوسطاء لحم الي د 
الرؤساء ٠‏ وهم ندر ون مصانعهم ادارة تفته تفتفر الى الخىر ° . اما ما تودى اليه هذه 
الإتحاهات فلحاحات لا منطق وراءها واستثمارات متناقضة وغير موفقة . وكثر 

بين اولك ااؤلفين من بعود ( بعد أحكام اكثر واقعية ) الى تعداد لائحة الاسباب التي 
يزعم انها وراء هذا الموقف » من نهي الاس.سلام عن الربا والفرر ؛ ومن الابمان بالجبرية») 
الح ... وآخرون بضيفون سا ادنی الى الحا ا بحدثه تفيير البنى العقلية 
والاجتماعية من اضطناب في مناخ المشروع . ولتقي اولك وهؤلاء على القول بأن هذا 
کله نعضي على 0 الرأسمالية و<وافزها » كما بعرون الى هذه الاتحاهات 
( جزئيا على الاقل ) موجة التخطيطات _الاقتصادية التي بها بجازف القائد السياسي 


سس ےآ کے 


an. 


و« جاك بيرك » ايضا » في دراسته الو فقة للعالم العربي المعاصر » بضرب على 

نفس الوتر بأسلوب تركيبي » مستعينا بأمثلة وفيرة استقاها من منشورات اقتصادية 
عربية حديثة . ففي كل مكانبتحددون عن « النفور من التحميد البطيء للاموال 
... ودائما تتكرر نفس الشكوى : الإموال المتوفرة تمتصها الارض واليناء 
والفخفخة » . وبعد تحليل لسلوك الممولين العراقيين » يشير « جاك بيرك » الى 
د الفزع القدبم من المجازفة » © الذى برجع الى « جذور اخلاقية » . ولكنه اقرب 
الى الصواب حين بلاحظ ان التحريم الديني لاغرر لم بعد الا «عائقا نظريا »© فهو 
بصورة عامة لم بعد بحدث أي ازمة ضمير » ."م سمات الشرقيين » سمات 
انجبربة والتواكل وميوعة الراي > التي طالما شكا منها لا اوروبيون فحسب بل" 
مسلمون ابضا »© فهو بلاحظ ان « الراي العام برى فيها خصائص ماض بنبفي القضاء 
عليه . والحق أن هذه الوقائع » لانها وقائم لا تنكر ©» تزداد بوما بعد بوم فقدانا 
لاثرها الاجتماعي والاخلاقي . وهي »2 في نظر فئات متزاددة ومتزابدة التطور »© هي 
ذاتها ما تحب أن : نتم الثورة عليه » وما يجب ان ببادر الى العمل برغمه » (19) . 

اليا الاخيرة التي بوردها مراقب بصير تولف احکاما قاطمعة . وهي 
تتفق مع كل ما نقرؤه لدى الؤلفين الاحد” بصيرة والاكثر اطلاعا على الحقائق 
ااراهنة . وهي بعد قابلة للانطباق من جهة اخرى على البلدان غير العربية في العالم 
الاسلامي . فكل هذه البلدان تشهد تطورا عاما بجر فريقا كبيرا على الاقل من ذوي 
الدور القيادي-ف الاقتصاد نحو عادات سلوكية اقتصادية تماثل تلك التي تعتبر 
مميزة للعالم الرأاسمالي الاوروبي . ويستطيع القارىء ان بجد ©» في كتب « جاك 
بيرك » بصورة خاصة » تحليلات ذكية لهذا التطور على كل صعيد »© ولا سيما على 
صعيد النفسية العميقة » كالموقف تجاه الشميء وتحاه الكم »© الخ ... وهو تطور 
تشهد عليه بالوثائق المفصلة تحقيقات اجتماعية قادها وحللها بفطنة بالفة « دانييل 
ليرنر » ء كما وصفه العالم الاقتصادى « 1آ.ج.ماير » والعالمان الاجتماعيان العربيان 
شارل عيسوي وبوسف صابغ » وصفوه في قطاعات مختلفة وبفضل دراسة مباشرة. 
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وماالتبفي ١‏ هلإاحظائة 6و7 ري فيه 6 هو إن 28 ی لم بيات ا 
دبني » بل,الشحول اقتصادي وتقني 
.لك السمات اذن » التي يعتبرها بعض من لخصت آراءهم من المؤلفين خاصة 
0 الاقل ‏ ببعض فئات الراسسماليين من اهالي البلدان الاسلامية » هي سمات 
عارضة وفي طريقها الى التلاشي . ولكنها ليست كذلك فحسب »© بل هي أبضا غير 
E‏ ا lS Oo‏ 
الخبرة ‏ مؤلفون عديدون ممن ذكرت ومن لم أذكر . فكل ما اوزدته في هذا الكتاب 
بدل على ذلك » ولا سيما المقارنة مع ما نعرفه عن الصين واليابان . وانما هي عادات 
سلوكية مرتبطة ببنى الماضي الاقتصادية والاجتماعية » وقد اعلى شأنها الاسلام على 
مدى عصر تاريخي بأكمله ولكنها الآن في طريق الزوال أو التغير بقدر ما تتفير البنية 
الاقتصادية والاجتماعية » وان تأخرت الاولى عن الثانية ببعض الفارق الزمني . ولقد 
بصح اذن ان توجد طرز وطنية متعددة للمؤسسمة الرأسمالية في البلدان الاسلامية كما 
ان هناك طرزا وطنية للمؤسسة الراسمالية في البلدان المسيحية . فاذا استطاع بحث 
علمي_جاد ان بستخلص هذه الطرز ( وذلك ما لم يحدث حتى الآن ) » فمن المحتمل' 
ان كتشف بينها وشيجة قربى مصدرها تراث مشترك من انماط التفكير والسلوك. 
وهذا التراث المشترك هو محصلة تاريخ ثقافي مشترك جزئيا . وهذا التاريخ الثقافي 
المشترك الذي يضمعناصر عديدة يشمل ايضا الى جانبها قسمات ولدتها الاتجاهات 
القليلة الثابتة الرئيسسية في الدين الاسلامي . وبالتالي لن يكون مستحيلا كل 
الاستحالة ان نفثر على سمات ١‏ اسلامية » في الطرز الراسمالا التي تمر فها ليان 
الاسلامية . ولكن حتى الآن » في ما اعرف » لم بكتشف شيء مثل هذا ر يصمد امام 
التحليل النقدي . 
ولو صحت النظريات التي تقول » صراحة او ضمنا ؛ بأن للعقيدة الديئنية 
«سلطانا هاما على السلوك الاقتصادى لاتباعها » اذن لكان لنا ان نتوقع مبدئيا » ان 
كون الاسلام قد اثر بسلطانه على النقطة التالية : فالاسلام ببشر بالعدل تجاه الضعفاء 
والشفقة على الآلام الانسانية ‏ وان كان على وجه العموم بوازن هله الثشفقة 
بالاحتجاج بمقتضيات حسن سير المجتمع والدولة » اكثر مما تفعل ذلك النصوص 
المسيحية ب . واذن كان ينبفي لنا ©» نظربا » ان نتوقع من المسلمين المتمولين ان 
بحرصوا على عدم تكليف مأجوريهم ‏ اعمالا مرهقة وعلى عدم الفلو في التقتير عليهم . 
هذا مع ان واقع العلاقات الاجتماعية هو على قدر من الظلم الضارخ ( حتى في اعين 
اولئك الذين بعلنون نظريا اقتناعهم بتغلب القيم المثالية او الدينية ) لا بتوقع معه 
احد ان بكون الرأسماليون المسلمون قد خامرهم الشعور لحظة واحدة بأن مجرى 
النظام نفسه كان بمنحهم-.قسيطا من عائد العمل الذي بمولونه وقسطا من السلطة 
لا _يتناسسان ان ابدا مع ما بقدمونه . ولكنه امر وأضح ألدلالة »؛ حتى لو لم ا الى 
ا أو E‏ احص وسو ا افيه ا 


مم س ا ب 


الذين ١‏ 0 يستفلوتهم © > كما بقول اماج الماركسي ٠.‏ 
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واذن بكاد امر هذا الاستفلال لا بحتاج الى تذكرة . ولكني استكمالا نسبيا 
للبحث » وحتى لا ببقى ظل من الشك في اذهان بعض قرائي الاكثر تقبلا لعدوى 
التمجيد العقائدي المتعصب » سأستعرض سريعا امثلة من الوقائع مع احالة قرائي 
الى المصادر المفصلة في الموضوع . 
في مرحلة التصنيع في الشرق الملم_يعثر_المرء تقريبا على نفس المظالم التي 
عرفها التصنيع في اوروبا والتي استنكرها مارك اشد _الاستنكار : كالعمل المرهق 
المفروض على العامل الى حدود قواه وما وراءها » وكالاجر البالغ الانخفاض الذي 
بجعله في عوز رهيب ؛ مع ما باحق به من تخفيض اضافي باسم العقوبات والحسمبات 
وما اليها » وكنظام الاشغال الشياقة الذى يعمل فى_ظله » وكحرمانه من كل مرج 
قانوني أو غير اوي > الي جانب ظروف الحياة القذرة » غير الصحية وغير 
الانسانية ©» الخ ... فكما ان المباديء الانسانية في المسيحية لم تمنع الرأسماليين 
الاوروبيين الاكثر 5 من اللجوء الى مثل هذه المعاملة وكما ان المنظمات الدينية 
المسيحية للاتر من الخير لومهم عليها » كذلك لم تح المباديء الانانية في الاسلا 
دون انزلآق السلمين على هذا التحدر ؛ ولا صدر عن السلطات الدينية الاسلامية 
آي ال أو تحفظ علي هذا السلوك . 
ولقد كان تشفيل الاولاد أحدى اكثر سوءات التصنيع اثارة للضمير الانساني 
الاوروبي عندما استيقظ من سباته الطويل او ادا ا رحال الدين ع 
الذين كان يفترض ان کون .هذا دورهم ) . ثم © أحد 
ملامح المشروع الراسمالي في اليلدان_الاسلامية » سواء اكان مالكوه مسلمين أم غير 
مسلمين . وهذا برغم ان تأثير القدوة الاوروبية قد عجِّل بصدور التشريعات 
الاجتماعية بعد بدابة عملية التصنيع » بينما كان صدورها في اوروبا قد تأخر كثيرا 
جدا بعد تلك البدابة » اذ ان الطبقة العاملة في البلدان الاسلامية استفادت » نظريا 
على الاقل » من فارق الزمن ومن الانتصارات التي انث فد حملت عليها الطبقة 
الاوروبية العاملة بالثمن الغالي حين فرضت على الراسماليين اخذ حاحاتها وكرامتها 
بالاعشيار . فالمثال الاوروبي ؛ واآخوف من نشوء حركة عمالية قوبة على الطراز 7 
تؤدى الى اضطرابات عنيفة » وربما الى وره »> قد أديا خدمة بالفة النفع . 
ام 2 7 الطقات المتمتعة بالامتيازات © هو بدابة الحكمة . 
ان تشمعيل الاولاد ازدهر ق ف الرأسمالية الاسلامية کا ازدهر من قىل 
a‏ : وسأكتفي هنا بالحديث عن مصر »> بو صفها مثالا نمو ذحياء 
فأقدم تلخيصا جافا وموجزا للقضية استقيه من المقدمة التي تضمها مجموعة من 
النصوص القانونية المصرية الخاصة بتشريع ااهمل : 
« في العام ١1.9‏ بذلت الحكومة المصربة جهودها الاولى في التاريخ الحديث 
وضع تشريع بحي العامل ٤‏ فاصدرت قانونا لتنظيم عمل الاطفال دون الثالثة عشرة 
و محالج القطن » ثم طبق هذا القانون على مصائع السجابر عام ١151‏ © ثم علي 
شركات الغزل والنسيج وعلى مكابس القطن عام ۱۹۲۷ . على ان هذا القانون#لم 
بطق حقا في ابة حال » اذ ان هذه المصانع وضعت تحت رقابة مفتضين”نابعين 
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التي يقديها لم صاحب حب العمل ر يتقدوتها 2 يمترضون عليما » كما كانوا ل 


الاطقال » ( . 


000 شباط وآذار ۱۹۳۱ قام « هارولد ب. بطلر » نائب مدير مكتب العمل 


الدولي بتحقيق رسمي حول شروط العمل في مصر بناء على طلب الحكومة المصرية . 
وتقريره الذي نشرته وزارة الداخلية المصرية بتضمن »© بصورة مفانمة الى اقصى 
الحدود ؛ اللاحظات التالية ٠‏ 

« أشد ما بلفت نظر المراقب الاوروبي »؛ في المظهر العام لمعامل مصر ومصانعها » 
قد بكون العدد الكبير من الاطفال المستخدمين في هذه اللموؤٌّسسات . ففي عام ۱١۹۲۷‏ 
قدرت نسمبة عدد الاطفال العاملين الى مجموع عمال المشروعات الصناعية ب /٠١‏ . 
وخلال جولتي كثيرا ما شهدت اطفالا من الجنسين » دون العاشرة » يعملون لا في 
معامل محلية فحسب » بل ايضا في بعض المصانع البالغة الحداثة ... وهم يتقاضون 
اجورا بخسة » . 


وكان من اثر هذا التقرير أن صدر في ۲٥‏ کانون الاول ١577‏ ( ۸ رمضان 
65" ) قانون بحرم تشفيل الاطفال الذين لم ببلغوا الثانية عشرة في الصناعة ) 
ولكنه لا يلبث ان بضع استثناء لهذه القاعدة » فيسمح بتشغيل الاطفال بين التاسعة 
والثانية عثيرة في موسسات الفزل والنسيج و «التربكو» وابضا في اعمال اخرى 
يمكن ان تفيد في تربيتهم المهنية » على الا يعملوا اكثر من سبع ساعات يوميا » بينما 
كان ا)راهفون » بين الثالثة عشيرة والخامسة عشرة ©» يستطيعون أن بعملوا تسع 
ساعات . ولئن كانت شروط الصحة والامن الملحقة بهذه الاحكام تستحق الاهتمام ) 
فان كل من عرف حال اللأجورين بعرف مدى افتقادهم الى وسائل فرض احترام 
هذه الشروط حتى في بلد مثل فرنسا . ومن اليسسم اذن ان نتصور الحال في مصر ؛ 
حيث العمل النقابي موضع شبهة بصورة مسسبقة » وحيث هو على ابة حال خارج 
من الكالون لاو ان a‏ لكر بن المقاراك لم بكر 4 ربجا بور ريت i i‏ 
صدر عام ۱۹۲۲ ) » وحيث كان جهاز مفتشي العمل ضميل العدد ©» ضثيل الخبرة 
وضثيل الاجر ككل الموظفين > وبالتالي فريسة سهلة لرشوات اصحاب الصانع . 
ومن الواضح ان تشفيل الاطفال ظل على ازدهاره ‏ ولو ل 
القانون المذكور . بقول الجريتلي : « يشير وكيل الوزارة للشؤون الاجتماعية في 
تقريره لعام 1464 ان القانون لا يطبق التطبيق السليم وان من الالوف رؤية الاطفال 
بعملون فى مؤسسات غير صحية » . 
3 من كل هذا »2 يسستطيع المرء اذا شاء ان بيقتنع مرة اخرى بضعف السلطان 

للايدبواوحيات والادبان . ولكني و اكثر اتصالا مباشرا 


€ التلدان الاسلامة ولا على سلوب عمله 4 حتى ا الصعيد الذي كد بحسب 
النسسطاء أن للدن س لطانه فيه صعید الانسانية 


او nn‏ ا اي 


lo 


فاذا كان الامر كذلك ( وما احسب ان في المستطاع انكاره بصورة جدية ) »© 
الا بكون هذا الدين اذن قد اثر على المناخ الذي نشا فيه القطاع الرأسمالي ؟ الا يكون 
على الاقل قد اسهم في تضييق دور هذا القطاع بالنسبة الى صيغ اخرى من الانتاج 
بزعم انها اكثر انسجاما مع هذا الشيء الغيبي الذي بسميه بعضهم « النزعة الاسلامية 
في الافتصاد » »او اكثر تلاؤما مع هذا الطيف الآخر الذي بطلق عليه «ج. اوستروي» 
اسم « الابقاع الداخلي للاسلام » ؟ هكذا » في ما اظن » نستطيع ان نترجم الى اللقة 
العلمية الآراء الفامضة الرجراجة التي تقول بها فئة كبيرة من المؤلفين ذات مستوبات 
متباعدهة . 
فهؤلاء الملفون يعزون الى تأثير الاسلام البطء النسبي الذي ينمو وفق ابقاعه 
القطاع الرأسمالي ف البلدان الاسلامية » وكذلك الضعف النسبي في حيويته »© 
وضخامة دور الدولة في الاقتصاد منذ البداية > والاتجاه نحو اشكال اقتصادية اكثر 
اخذا بالادارة الحكومية » ونحو بنى اشتراكية صريحة . سد 
١‏ وهم ؛ بنظرتهم الى الوقائع من بعيد » بتصورون انه كان هناك فارق زمني 
بين الاقتصاد الحدبث المستورد الى البلدان الاسلامية وبين البنى القديمة . ولقد 
در صحيحا . وزاد من اقتناع هؤلاء المؤّلفين به ان ما عرفوه من البلدان 
الاسلامية كان المفرب بوجه خاص »2 وهو منطقة اكثر اخذا بالسلفية في طرز الحياة» 
لانها لم تعرف قط ذلك النوع من التركيب الحضاري بين الشرق المسلم واوروبا 
( ولا سيما اوروبا الوسطى ) » الذي حاولته الامبراطورية العثمانية في الشرق بين 
۰ و٤۱٣۱‏ تقرييا . ولكن « ج. اوستروي » وآخرين يضلون في تأويل هلا 
التصور » الذي بنطبق اذا انطبق على قطاع فحسب من العالم الاسلامي » اذ بوحدون 
ا ی ي » ١‏ الايقاع الداخلي للاسلام )ا ٠‏ 
٠‏ وصحيح فعلا انه كان هناك تفاوت زمني بين الاقتصاد الجديد وبين الابقاع 
الداخلي للعالم الاسلامي كما كان لحظة فرض عليه ذلك الاقتصاد نفسه . ولكن 
هذا » اولا » لم يكن سمة ثابتة لهذا العالم ؛ واكتفي بثشأن هذا الموضوع باحالة 
القارىء الى ما سبق لي قوله والى ما استشهدت به حول حيوية الاقتصاد في 
القرون الوسطى . وثانيا ©» قد بكون الاسلام مَحّد فعلا هذا « الإيغاع » > ويكون 
في وسع رجال الدين بين الحين والآخر ان يشهروا تهمة الكفر في وجه الخارجين 
عليه » ولكنه برغم هذا بظل امرا غير مرتبط ابدا ارتباطا عضويا بالدين الاسلامي . 
وهذا ما حاوات البرهان عليه في الصفحات الماضية . فأنا لا انكر احتمال وجود 
« ثوانت » لصيقة بحوهر الدسن الاسلامي »> ولكن السحث عن هذه الثوابت لا نصح 
ان يجرى ف عصر الانحطاط وملامحه » اذ أن الاستسسلام والفعود عن الحهد والتوكل 
على الله ليست سمات لصيقة بالاسلام ولا خاصة به وحده . والذي حدث هو ان 
ل الؤلفين خلطرا بين ودود الفعل ف حفية اال ( حيث رى مجتمفا ما ي 
مرحلة معينة من تطوره وجها لوجه وبصورة مفاجئة حادة مع تقنيات وبنى و فيم 
جددة عليه كل الجدة » جاءته من الخارج وفرضت عليه غالبا من اي 7 
ردود الفعل التي تكون نتيجة الاصطدام بين ثقافتين غريبتين بطبيعتهما احا 


ك , 


lo 


اكتشافآلتطور السريع في السئوات 9 4 ولا سيما. من خلال مشاهدات 
1 حال بيرك » واوصافه » عن تفير مثل هذه الافكار المفلوطة المتأصلة . كما ساعد 
في "دعم هذه الافكار الخاطنة الاحترام الذي بتمتع به كاتب موهوب مثل « اي ف. 
غموتييه » اذا كان قد اجاد في وصف مجتمع راكد في ظاهره فهو قد تهور في هذا 
وعلى اعطاء هذه السمات صفة الخلود . او مؤلفون تبسيطيون اكثرهم قليل الزاد 
من الخبره تأثرت نظرته هو الآخر بالوضع الاستعماري » مثل ١‏ ر. شارل ) و« 1. 
بيلمران » . 

والضلال نفسية بقع فيه اولك الذين يرون في الوضع القديم حالة ديلية 
لاهوتية» فهم هنا ايضا بخلطون بين ظاهرتين مختلفتين . صحيح ان المجتمع 
الآسلامي »2 في عصر الانحطاط الذي سبق التأثر بأوروبا » كان يفرض على اعضائه 
مج ا الي بر 
دقل علنية أقامة الشعائر الدينية ۰ ولكن علينا أن نلاحظطل أن الاعتياد کان سقط ر 
عن هذه الالفاظف E‏ الدئية الحقيقية > ويجملها 0 


كون الغانا ER‏ تمكن ان گؤڻ تقوی | صادقة . كما ان هذا الترمت الديني 
كان بختلف كثرا باختلاف الفنات الاجتماعية وانماط الحياة واختلاف الاجناس 
والشيع ٠‏ وهو بالصورة التي رسمت لنا عنه » وجلعلت بسوء نية قسمة ثابتة من 
قسمات الدين الاسلامي © كان على وجه الخصوص تزمت بورجوازية المدن . ومع 
ذلك كان عدد « الضالين » كبيرا جدا »© بظهر ذلك للوهلة الاولى من كثرة حملات 
التقريع الاخلاقية والدبنية التي امتلا بها ادب تلك الحقبة . 


واهم من هذا وذاك اننا لا تستطيع ابدا اعتبار السلوك المعتاد لهؤلاء الناس 
نتيجة آلية لتعاليم القرآن ولا لتعاليم السنئة e‏ ىه لصحم اعبار ساود 
المسيحيين » حتى في ايام الانمان المتقد ©» نتيجة تتعاليم الانجيل . ففي الحالتين. 
كانت التأوبلات المر بحة متو فرة > والضمائر ل يي ٠ O O‏ وليعد 
القارىء الى ما مر به في الصفحات الماضية من امثلة على انتهاك تحربم الربا تحت 
ستار تاو بلات للنصوص بين ةالاحتيال | مع ان ذلك كان بجري فيوسط دائم التفاخر 
تقواه هو وسط اللبورجوازية المغربية 8 اعتفادي ان احدا لن ينكر صحة هذه 
الوقائع اذا كان عاى معرفة ولو ضمّيلة » مباشرة او من خلال الكتب ؛ بواقع هذا 
العالم السلفي . ولكن كثرين قد لا تخرحون من هذه الحقائق بنتائحها الصحيحة 
على الصعيد النظري › وهي ان من العبث أن نحاول تفسير السلوك الاجتماعي لهذا 
العالم على ضوء القرآن والسنة » فليس فيهما تفسير له » بل هما يستخدمان 
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لاضفاء مسحة من التقى والالتزام على سلوك يرجع في اعماقه الى دوافع اخرى 
مختلفة )5.١(‏ . 

فاذا كانت حيوبة رجال الاعمال المسلمين اتصفت بالضعف خلال حقبة طوللة» 
و كان مسلمون كشيرون ظلوا خلال تلك الحقبة محجمين عن عن الاخذ بنهچ الشروع 
المسلمين لم .يكن حين ندفعه الصلحة بمتنع عن موقف ال ما ديئه الصربحة 
في موضوع الربا » ومن جهة اخرى لآن الصين واليابان مثلا شهدتا هما آبضا مثل 
ذلك الضعف في الحيوبة وذلك الاحجام عن الاخذ بأساليب الاقتصاد الحديث . فالامر 
في حقيقته امر رد فعل طبيعي في مرحلة الانتقال امام حدة الاصطدام بما بدخله 
الاجنبي من سلوكيات اقتصادية جديدة كل الجدة » وغريبة عن شبكة العلاقات 
الاجتماعية السلفية وعن المواقف والسلوكيات التي ا متضائفة . هذا الى 
انه تحسين بنا > وربما قبل أي شيء آخر ؛ الا ز ائق ١‏ نی درب 
الشروع الحلي مثا ان يصبح في وسع هذا الشروع أن بنطق . ولق سين ما ي 
هذا الشأن »© أن آوردنا بعض تفاصيل الاتفاقيات التجارية التي فرضتها اوروبا على 
الادسراطورية المثمانية وآبرآن ؛ اما في غير هما فكان الاستعمار تحمل معه كوايح آشد 
معا من_الحركة . ووراء كل هذه العوائير © في خلفية : 
الاوروبي يلف العائق الاكبر ©» ذلك الذي كانت كل العوائق الاخرى ظواهر له غير 
«باكترة > وان ضفطت هي الإخري بثقلها المباشر على صعد مختلفة . ويوسة صابغ 
على حق حين بقول ان المشروع ليس محرك التطور الاول ولا الوحيد » اذ انه لا يصبح 
عاملا « استراضجيا » هاما الا في اطار تأسيسي ملائم . 
وهؤلاء الموُّلفون ( وآخرون سواهم ) لا يمتنعون عن ان يذكروا ‏ بين الاتجاهات 
اللصيقة بالاسلام والتي نظهر من خلالها ذلك الفارق الزمني والتي بفرض المنطق 
أن بمتد بها هذا ١١‏ الفارق اذا ظل مجتمع هذه البلدان آخذا بالاسلام ‏ تضييق حق 
الملكية واتحاه الجماعة الى التعاون التبادل ‏ . بل أن بينهم من نتهي من ذكر هذه 
العوائق |١‏ الى | حکم متفائل 4 . 6 انه قد بستطاع استخدام اتحاهاتها لقيادة العالم 
الاسلامي على طريقي الاشتراكية .٠ن‏ 

1 المكية في القانون الاسلامي . ولعل من الخير 
ان نعود الى هذا الحديث ردا على الاخطاء الشائعة في هذا المجال ونظرا لاهمية 
الاحكام المفلوطة التي بنيت عليها . فلقد بالفوا هنا ايضا في القول بخاصية القانون 
الاسلامي . ان موّرخي القانون بعرفون ان الفقه الروماني نفسه » وهو اليدان 


٠‏ ل بقول محمد رشيد رضا نقلا عن استاذه الامام محمد عبده : « الحق ان المسلمين في الاغلب 
قد نبذوا الدين ظهربا فلم يق عندهم منه الا تقاليد وعادات اخذوها بالوراثة عن آبالهم ومعاشربهم » 
راح انك قرز حاط اسل حيو لحز لق ان a‏ رعق از CC‏ جام اليه يقار 
« فان سلمنا انهم ( المسلمين ) تركها إكل الربا لاجل الدين فهل يقول المشتبهون انهم تركوا المبشاعة 
والتجارة والزراعة لاهل الدين ؟ » ( النار » عام ۱۹۰٩‏ ) ص ٠۲١‏ 64 ) ا 4 
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التقليدي للملكية المطلقة » لم بترك هله الملكية دون قيود . فلن كان « الدبحست » 
يعرف اللكية بآنها « جق .المرء في استخدام ماله والتمتع به والتصرف الكامل به > 

قو ق مع منطق الحق » ٠‏ فهو في فقرته الاخيرة يوحي بقيود عامة تقيد 
الإطلاق ‏ ؛ كما ان قيودا اخرى فرضت على هذا الحق مند قانون « الالواح_الاثني 
عشر » لمصلحة الجيران ) ثم اخرى لمصلحة المجتمع وغيرها لدواع من الانصاف أو 
الانسانية او الاحسان . ا ملكية الاموال غير المنعولة ترتبط بشروط عديدة : 
ففي مرحلة انحطاط الامبراطورية كان مالكو الاراضي الزراعية مهددين بخسرانها اذا 
a a el‏ ء ان بستغل منجما اكتشفه ولو خلافا لارادة المالك الذي 
لا يستحق الا عشر الناتج » وكان تزع الملكية للمنفعة العامة كثم الحدوث . كما انهم 
وشعنا نظربة لسوء استعمال الحق © ففرضوا منذ القرن الاول قيودا هامة على 
حق ماكية السادة ادف باسم مصلحة الانسانية . ثم جاء اللاهوت المسيحي 
فوضع نظرية عامة لحقوق الانسان وواجباته في ظل الله » معطيا حق اللكية قيمة 
نسبية ومشروظة:» متماثلا بذلك الى حد بعيد مع نظريات اللاهوت والفقه الاسلاميين. 
ونظريات « توما الاكويني » في هذا الصدد شائعة معروفة » وقد عادت الكنيسة الى 
الاخذ بها بدءا من عهد البابا ليون الثالث عشر لتدلل على اهتمامها بعلاج المظ الم 
الاجتماعية التي كانت الحركة الاشتراكية تلقي مسؤوليتها على حق الملكية في 
صيفته المطلقة . 

ومفهوم ملكية الارض ي الاسيلام تاأئثر اعمق _التائر بظروف الفتح العربي ٠.‏ 
أن هذا الفتح وضع تحت تصرف المنتصرين مساحات واسعة من الاراضي 0 
للزراعة » وكان لا بد من حرثها لثموين بيت الال الذي بديره الخليفة . وكان الغرض 
اارئيسي من بيت الال في البداية أعادة ١‏ التوزيع_ بين اصحاب الحقوق »© بعد اقتطاع 
حانب من موارډو لضرورات الدولة وللمحتاحين » قا لنصوص القرآن . وفيما 
بعد كان طبيعيا ان برتفع تدريجيا مبلمٌ ما يقتطعه العاهل لحاجاته الخاصة © ولكن 
كلدي الو بس _انسية برد الحاجة الى الموارد المنتظمة والتضخمة © وهي موارد بأتي 
حانبها الاكبر ‏ ف هذا الطرز من المجتمعات ل الانتاج الرراعي . ومن هنا ») 
في ظروف ممائلة لظروف الامبراطورية الرومانية ولكن على ضعيد اوسع لان قسما 
كبيرا من الاراضي كان بعتبر آراضي. فتوح © اتسمت الملكية ببعض عدم الاستقرار. 
على ان بعض الو لفين بالغوا في تقدير هذه السمة وانساقوا » بوجه خاص » الى 
التعميم في ما يتصل بمعنى اللكية العقاربة ©» فقالوا « ان فكرة اللكية في النظرة 
الاسلامية حميمة الارتباط بفكرة التشمر والحراثة . والمالك بحب أن شت حدارته 
نحق الاكبة ... واذا كان الحق المكتسب على الارض لا بفقد بسبب عدم الاستفلال» 
خهو يرول امام حرث جديد » . 

على ان هذه كلها في الواقع نظريات حقوقيين › ولا حاجة بنا الى الالحاح على 
ما يتصف به القانون الديئي الاسلامي من طابع نظري . اما عمليا فقد اختلف 
التطبيق اوسع الاختلاف تبعا للازمنة والامكنة . والدراسات بشأن هله النقطة 
قليلة جدا » لذلك كان كل ما بستطاع قوله بصورة اجمالية هو انه © اذا كان 
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التصرف باللكية الخاصة قد بدا اقل تمتعا بالاستقرار منه في الغرب » فما ذلك 
لان النظرية الحقوقية الاسلامية كانت تسسبغ عليه طابعا اكثر ظرفية » بل سبب 


المؤتمرات السياسية واحداث الحرب والفزو والفتوح » وتفلب الصفة المطلقة على 
السلطة . ولا يجب ان ننسى ان الملكية ؛ في ظل النظام اللكي المطلق في فر 
تكن هي الاخرى حقا مصونا . « صحيح ان من ننتزع ملكيته لدواعي المنفعة العامة 
كان يتلقى تعويضا معقولا ؛ ولكن الضريبة ‏ وهي الاداة العملية للتطاول على املاك 
الرعية ‏ كان بقدرها الملك على هواه » »> وكان الرعابا رعاياه « حسما 
وممتلكات » (١؟)‏ . 

من هنا نرى أن مفهوم اساءة الاسنعمال ‏ الذي يعرض حق اللكية للخطر _ 
ليس حقا امرا بختص به الفقه الاسلامي ولا كان من دقة التطبيق عمليا في الارض 
الاسلامية بالقدر الذي بتصوره ‏ مثلا ‏ « ج. ديتان دو برئيس » في دراسته عن 
(( الاسلام والتنمية الاقتصادية » . اما« ج. اوستروي » فعسف_كل العسف ان 
نقول معه « يعدم _تلاؤم الاسلآم مع طراز الملكية الفردية الحصرية الذي دقعت اليه 
الراسمالية الغربية » ؛ ففي هذا خلط بين المثل الاعلى اللاهوتي وبين العلاقات 
الاجتماعية العملية » ولو صح الاخذ به لكان في وسعنا القول » استنادا الى « توما 
الاكوبني ) ©» أن الملسيحية هي الاخرى لا تتلاءم مع الملكية الفردية الحصرية ! فواقع 
الامر هو انه لا ببدو ابدا ان <ق اللكية في الاسلام قد منع ايا كان في أي وقت » 
سواء اكان راسماليا مسلما ام غير مسسلم » من انشاء معمل أو تثمير مال . يضاف 
الى هذا ان البلدان الاسلامية المسستقلة الرئيسية قد اخذت دون تحوير »> ومنذ 
القرن التاسع عشر » بتشربعات عقارية ذات مصدر غربي » دون ان تلقى في ذلك أبة 
معارضة » بينما كانت اوروبا تعير النظام العقاري في مستعمراتها وفقا لمصسالح 
الممستعمرين ! أن موّلفينا » هنا انضا » بخاطون بين النظرية او احد وحوه النظرية 
وبين بنية الواقع العملي »© بيئما كانوا قبل قليْل ينظرون الى الواقع العملي في الماضي 
القريب او حتى في فطاع من الحاضر فيرون فيه بنية مستقرة وجدت طوال كل الماضي 
وستمتد على كل المستقبل في زمرة من المجتمعات . 

وصحيح ما بقوله ( ج. اوستروى » مؤيدا « آ. بييتر » و« فرنسوا بيرو ») 
من ان مفهوم اللكية في المجتمع الراسمالي يجنح الى التطور » والى أن بصبح 
« وظيفيا » »6 والى أن يفقد اطلاقه اخذا بالحاجات الاجتماعية التي يفترض فيه ان 
بسبيها . فهذا يرجع من جهة الى مطالب المجتمعات الصناعية الحديثة » ومن جهة 
أخرى الى قوة الححة الاث ا ال بار الامج »> والى منافسة اللدان 
الاشتراكية في الخارج وقوة ضغط الأجورين في الداخل . وينبغي ان نلاحظ على 
هامش البحث ان العالم الراسمالي لا يزال برغم ذلك بعيدا عن الوصول الى المفهوم 
الاشتراكي للملكية © وان تقاربت بينهما المصطلحات . ولكن من الاغراق في الوهم ان 
يستند الى المفهوم التقليدي للملكية في السنة والى ما بحيط به من قيود نسبية 
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رت , 


١ اه‎ 


مان نشا فيه العلاقات التي يتسم بها العالم الصناعي . وكلنا بذكر الهزيمة التي 
لحقت في وسا بأولئك الدين كانوا بريدون » بالطريقة نفسها » ان بوؤسسوا التطور 
الاجتماغي على تقاليد مماثلة . وهذا بالطبع لا بتنافى مع استطاعة الافادة من هذه 
الهاذات الجماعية في ظروف معينة وامكنة ممينة » وبكثير من الاحتياط . وهناك 
حون بتحدثون عن روح التضامن في « أمة المسلمين » »2 في الجماعة الاسلامية ) 
مشيرين الى ما تنميه روح الجماعة هذه من قسر وشلل » ومشيرين بالمقابل الى ما 
بمكن ان ينتج عنها من قيم ايجابية . بقول « ج. بواربيه » »© في حيطة اكثر من 
سواه : « ان التقدم التقني الاقتصادي بجر ممه اضمحلال القيم القديمة وظهور 
التعاسات الفردية ... وبعبارة اخرى »© يبدو أن هذا التقدم ا 
انائية محنونة تحمل الانسان غرسا عن اخيه الانسان » على صعيد العلاقات 
الاشخاص . فاو ان الاسلام ‏ وهو تن > استطاع الحفاظ على جوهر هر تعاليم 
الاخاء والتضامن ي_القرانية © لو آنه استطاع - ت على الاقل ان بحتفظ بالفوارق 
ل م مقبولة ٤‏ آذن الاعطى العالم درسا مدويا 6 52276 


a سم‎ 


ومثل هذه الآراء نجدها بمقابيس أكثر تفصيلا لدى المفكرين المسلمين 
المحدثين : فالسوري مصطفى السباعي » أاحد الاعضاء البارزين ف منظمة الاخوان 
المسلمين » بخصص لهذه القضية صفحات عديدة من كتابه ( اشتراكية الاسلام ) » 
الذائع الانتشار في العالم المربي . وفي رابه المستند الى نظرة غيبية للتاريخ الانساني 
ينتقي عندها كل هؤلاء المقائديين المتزمتين » ان الاسلام » منذ اربعة عشر قرنا ©» قد 
اكتشف المبادىء التي بدات اوروبا الآن فحسب تكتشف فيمتها » بعد أن اخذت 
تدرك الكارثة التي قادتها أليها الاسس التي قامت عليها حياتها حتى الآن . واول 
هذه المبادىء « مبدا التكافل الاجتماعي » الذي دعا اليه القرآن والسنة . 

يقول الدكتور السباعي 7#7) : « يتضح مما ذكرناه من الآيات ان الله امر 
بالتعاون والتكافل على جميع معاني البر والتقوى ©» ومما ذكرناه من الاحاديث 
ان الرسول صلى الله عليه وسلم نص بكل صراحة على قيام التكافل الاجتماعي 
بمعناه الشامل الواسع » وبفلك تكون له في اشتراكية الاسلام مظاهر متنوعة » . 
نم بعدد هذه المظاهر بعد ذلك « اهمها والزمها لسعادة المجتمع » »2 موّبدة بالاحاديث 
النبوية : التكافل الادبي » التكافل العلمي ( الا يضن العالم بعلمه على الناس ) > 
التكافل السياسي ٠‏ التكافل الدفاعي » التكافل الجنائي ( في دفع دبة القتيل بالتضامن 
لاوليائه اذا لم بعر ف قاتله ) > التكافل الاخلاقي ( المجتمع مسوؤول عن صيانة الاخلاق 
العامة ) » التكافل الاقتصادى ؛ التكافل العبادى ( فروض الكفاية مغلا ) )© 
التكافل الحضاري » التكافل المعاشي ( الزام المجتمع برعابة احوال الفقراء والمعدمين 
والمرضى وذوي الحاجات » وان بكفل لهم معيشة كريمة تليق بكرامة الانسان ) . 


٣‏ س جد العارىء النموص التي التشثهدها المؤلف هنا أو اكتفى تلخصها نفلا عن 
الدكتور مصطفى السباعي »2 في المفحات ٠٠٠١ ۱١۹۷‏ من كتاب « اشتراكية الاسلام » ( الطبعة الثانبة) 
الدار القومية » القاهرة ) . (المترجم ) . 
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اينتهي من ذلك الى القول بان المجتمعات الاسلامية تسير نحو بنى اشتراكية او حتى 
نحو تلك الاشكال المائعة التحديد والتي بدعو اليها الاقتصاديون « المجددون » اشكال 
الرقابة الاجتماعية على الحياة الاقتصادية . فالفقه المدرسي مات في وعي الجماهير 
المسلمة مثلما ماتت « المدرسوية » (۲۲) في الفرب . وكل ما سمح به أبمان الجماهير 
وولاؤها للدذين السلفي وما بمترج به من مشاعر الوحده العومية 4 هو الاستخدام 
الشعبي لشعار الاسلام ولحرمة الاسلام كلواء تستظل به اختيارات متفاوتة في مدى 
حظها من الاشتراكية وصادرة عن بنابيع اخرى . 


على ان هذا > في الواقع »> بصلح ايضا من اجل اي هدف آخر . فهذه 
« المكيافيلية » التي تغري كثيرا من القادة السياسيين في العالم الاسلامي » بصرف 
النظر عن الاعتبارات الاخلافية » تصطدم بعائق واحد » هو ان المسلمين الرجعيين 
انضا قادرون على أن و الاسلحة التي بقدمها لهم القرآن والسنة ليحاربوا 
بها الحلول المقترحة . بل انهم في الواقع > على هذا الصعيد » في موقف افضل كثيرا 
من موقف اولتك الذين يلون هدين المصدرين نفسهما في الاتحاه التقدمي . اول 
لان النصوص في مصلحتهم »© ولو قيل العكس » اذ انها وضعت في عصر آخر لم يكن 
حق اللكية فيه بيلقى معارضة جدية »2 ولا كانت الحدود التي تضيق منه تحمل 
الاهمية الكبرى التي بحاول اعطاؤها لها الآن . وقد تحدثنا عن ذلك في معرض 
تلخيص النقاش الياكستاني حول اللكية العقارية الكبيرة . وثانيا ‏ وهذا اشد 
خطرا ‏ لان المفسرين الرجعيين يستفيدون من كل تراث الماضي »© ومن وزن قرون 
طويلة من التفسير في الاتجاه السلفي © ومن الحرمة التي تتمتع بها هذه التفاسير © 
ومن عادة الناس أن بربطوا بينها وبين الدين نفسه » ان يمتبروها جزءا منه » لاسباب 
لا علاقة لها حقا بالدين » واخيرا » وربما في الدرجة الاولى » لان طبقة رجال الدين » 
الذين يزيد من نفوّذهم هذا الولاء الجماعي ‏ ولو كان ولاء سطحيا _ للنظريات 
التي هم سدنتها » هي في الفالب ( ولا اقول داثما ) ميالة الى تأبيد التفسسم التقليدي 
السلفي . وهله العوامل لايمكن التغلب عليها es‏ لاد o‏ كامله وجذرية في 
قضابا الدين ٠‏ ونحن ری اة مصاعب بصطدم بها مثل هذا التطور في المالم 
المسيحي » أما في العالم الاسلامي فالمصاعب أكبر والتطور ابطأ » لاسماب متنوعة لا 
سبيل هنا التى التفصيل فيها 

هذه الملاحظات نفها تنطبق ايضا على اتجاه الحماعة الى التعاون والتكافل › 
هذا الاتجاه الذي بعتبره اولك المؤلفون وآخرون غيرهم ( ولا سيما من المفكرين 
والسياسيين المسلمين ) سمة اخرى لصيقة بالاسلام ملازمة له . فهم هناايضا 
بخلطون بين ظواهر متباينة . فبعضهم يشير الى تقاليدالتعاون في الريف » وهي 
تقاليد نعثر على مثلها في كل المجتمعات الريفية على بعدها عن الاسلام » ودون ان 
تكون لها علاقة بالدين الاسلامي »© كما انها اختفت او هي في طريق الاختفاء في كل 
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ثم ينتهي من ذلك الى هذه النتيجة التي يستطيع المرء سماعها في كل الشرق المسسلم 
( وحتى في“الغرب ) في صيغ متنوعة : « ولهذا كان التكافل الاجتماعي في اشتراكية 
الاسلام مما تميزت نه هذه الاد شتراكية الانسانية الاخلاقية عن كل اشتر تراكية اخرى 
مهل فة اليوم . ولو طبقت في مجتمعنا لكان مجتمما ماليا لا بدانيه في رقيه 
مجتمع آخر » ۰ 

وهذا في الحق امر لا شك فيه . ولكن المشكلة هي في أن نعرف السبيل الذي 
بستطاع به تطبيق هذا المبدا الرائع» مع أن اكثر من ثلاثة عشر قرنا من الايمان قد 
تجاهلته الى حد كبير 

ان الامر على عكس ما يبحسبه مصطفى السباعي و« ج. استروي » وامثالهماء 
التاظوون من عليائهم بازدراء الى التاريح الفعلي . فتلك المبادىء ( الموجودة حف 
في النصوص ) لم يكن لها على هذا التاربخ الا نفس الاثر الضثيل الذي كان لتعاليم 
اليهودية والمسيحية والبوذية » وغيرها من الاديان والمذاهب العلمانية التي تحفل 
بالمىادىء النبيلة . 

و« ج. اوستروي » 4 بعد « اي. ف. غوتييه » وامثاله ٤‏ بظن انه يكتشف 
بقابا (ملبية ) من هذا الاثر في امتثالية المجتمع الاسلامي التقليدي . يقول : « ان 
المسلم ©» في اي زمان واي بلد » وحتى لو لم تكن هناك عصا » بحس انه تحت انظار 
الآخرين . وهذا القسر الصامت » هذا التأنيب الجماعي » ذو نجوع خارق للعادة ». 
١‏ يضيف ٠‏ « فلنذكر مثلا مدى نجاح مقاطمة البضائع الاجنبية » هذا النجاح الذي 

لا يستطيع أن يفهمه عقل لاتيني (!) » ولنذكر الخوف الذي يستشعره المسلمون 
حتى بعد اقامة طويلة في اوروبا » بظهرون خلالها امامنا كثيرا من التشكك الديئي -- 
من ان يخالفوا تعاليم القرآن امام اخوانهم في العقيدة » . 

ان قوة القسر الاجتماعي لا تنكر > لا في المجتمع الاسلامي التقليدي ولا في 
الجتمعات الاخرى الماثلة في الطراز » بل حتى في داخل الحركات الابديولوجية . 
فهذه ليست سمة خاصة بالشرق كما بحسب « اي. ف غوتييه » »6 ولا بالاسلام 
كما حسب «(ج. . اوستروى» 5 فالعالم الاسلامي عر ف التسامح و «الليمرالية» 4 
بيئما فضت فرنسا «اللاتيئية» فر ونا كان حضور صلاة الاحد فيها احباريا وكان 
من الخطر التقصم فيه . وحين اخذت قوى الفسر الاحتماعية التقليدية تتراخى 
في العالم الاسلامي بدات بالحلول محلها مطالب حر كةعقائدية في أوجتفتحهاء هي الغو مية . 
ولا كانت هذه القومية ترجمة للتطلمات الاجتماعية العامة » التي بضطر ا 
وفاترو الحماس انفسهم ان يظهروا لها الولاء الكامل » فقد كان طبيعيا ان تضم الى 
شعاراتها شعائر الدين الوطني 4 الذي بحتقره الفزاة ونحاربونه . فما الذي ف 
هذا الالتزام الشعبي الجماعي لا يفهمه العقل اللاتيني ؟ أي فرئسي © بين 1115 
و ۱۹۱۸ » کان يمكن ان يجازف بالقاء محاضرة يعرب فيها عن اعجابه بالموسيقى 
الالمانية وهل كان بين فرنسيي الجزائر » «اللاتينيين» ©» من بجرؤٌ على معارضة 
اللظاهرات التي كانت هذه الجماعة تعبر بها عن احقادها وعن فزعها من أن تفمقد 
امتيازاتها التي كانت تعتبرها جزءا من وجودها ذاته ؟ بل حتى في قلب المجتمع 
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الفرنسسي » المجتمع اللاتيني «الليبرالي» المتسامح » كان اعضاء حركة عقائدية كالحزب 
١‏ مي د لوا ا ا ا ور 
المسر على ذواتهم » ان يظهروا التزامهم بمثل الحركة في تفاصيل الحياة اليومية . 

ودعوات القرآن الى الاخاء والى التعاون بين المسلمين مظاهر طبيعية لكل 
حركة عقائدية في بداياتها » لان تلاحم المؤمنين بها شرط ضروري لنجاحها . ١‏ 
دعوات الحديث فيما بعد ثم الكتابات الدينية في المصر الوسيط فتفسيرها في ما 
اظن هو ارپا كانت جهودا بذلها المفكرون المقائدبون لحض ذوى الامتيازات على 
ان بظهروا في افعالهم بعض التضامن مع المحرومين بوصفهم اعضاء في حركة واحدة. 
فلقد كان هذا احد الاسس التي يقوم عليها المجتمع بأكمله : اساس الولاء الوائق 
بعقيدة تهدي الانسان الى ربه وتقيم في الحياة الدنيا اقل المجتمعات سوءا باطاعة 
التعاليم الالهية . وامتثالية ذوي الامتيازات » اخلاقيا ودينيا » انما كانت تعبيرا 
عن قناعتهم الايديولوجية بأن مكانهم الممتاز في المجتمع كان عن جدارة © وكان خيرا 
وعدلا اراده الله . وذلك هو الموقف الطبيعي للمجتمعات التقليدية . اما التعلق 
الحديث بكل ما بمثل ولاء للاسلام ولقيمه فهو توكيد ذو طابع وطني »© كتعبير عن 
الولاء للجماعة المغزوةة » المهددة في هويتها . هكذا »© فيما اظن » يمكن ان نحلل 
« وحدوبة » العالم العربي © هذه الوحدوية التي بيعتقد « جاك بيرك » أن هذا العالم 
لم بفقدها بفضل « سرعة وتائر تاريخه المعاصر » التي سمحت له بأن بقفز من فوق 
اجيالنا البورجوازية » : صيغة مبسطة تحجب ما في الدلالات من تحول وقد تدفع 
الى الاعتقاد بشبات مخادع 

كل هذه المبادىء » وكل تعابير الولاء تلك » عجزت عن ان تفير مجرى انضمام 
العالم الاسلامي للعالم الرأسمالي » او مجرى نشوء قطاع راأسمالي في البلدان 
الاسلامية . فالممولون المسلمون ثمروا رؤوس اموالهم كما يفعل الممولون المسيحيون. 
صحيح أن في وسعنا ان نجد »© بين هؤلاء وبين اولك » آحادا حملوا العقيدة التي 
دنتسبون اليها على محمل الحد فحاولوا أن aE‏ عكر ار النظام عساهم بلطفون 
بعض نتائجه غير الانسانية ©» ولكن من المستحيل ان نكتشف تحويلا ذا شأن لمجرى 
النظام العام على اأدى الوطني . والاقتصادي الامريكي « آ.ج. مابر » يصيب كل 
الاصابة حين قول : « لا يستطيع المرء » مهما شط به الخيال » ان يصف جماعات 
التجار في اة مدرئة. من مدن اشيرق الاوسط انها « 2 خاضعة لتوحيه روحي » ¢ أو 
ان يرى فيها قلاعا محصنة ضد السباق الى الثروة . فالواقع انها لا تختلف عن 
فئات رجال الاعمال الامريكيين او الانكليز في المصر الماضي في « شيطانيتها » وفي 
ادمانها « بالداروينية الاحتماعية » (۲۲) . واذا كان التكافل الاسلامي لم بمنع 
اصحاب الاراضي من ان بمتصوا دماء الفلا حين ¢ ولا مالكي الابنية من نهب 
مستاجريهم ؛ ولا الرابین من انزال الفاقة بالقترضين منهم » فليس هناك من سبب 


15 « 5. ج. هابر » في كتابه : « رأسمالية الشرق الاوسط » . 
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بذعو الى الارعاد أنه بمنع اصحاب روس الاموال من ان بطبقو ا على مأجوربهم 
قو أنين الإيتتغلال الراسمالي » وهي في الغالب اكثر رافة . 

انها لطو باو بة مثالية أن لضع أملنا ف تلك المىادىء عساها تضيق الفوارق 
بين”الطبقات كما يريد « ج. بواربيه » » او عسانا نبني بها مجتمعا مثاليا كما 
بريد مصطفى السباعي . فهذه المبادىء لم تمنع تعايش طبقة من المحظوظين ينعمون 
بترف لم يسمع بمثله مع كتل عريضة من الجماهير غريقة في ابشع الوان الفاقة > 
بل هي على العكس قد برقمت هذا التعايش لمصلحة المستفيدين ©» وأراحت ضمير 
الاغنياء بصدقة بحسنون بها على عدد ضمثيل من المعدمين فتخفف عنهم بعض أوضار 
فاقتهم . ولسسنا نعرف من سبيل تستطيع به اداء خدمة افضل . فليس في العالم 
الا سبيل واحد مضمون تيح للمحرومين ف مجتمع ما أن بجيروا الآخرين على 
احترام حموفهم کشر )© وهو في حده الادنى جعلهم شركاء في ممارسة السلطة 
السياسية © وي حده الاقصى الماع اكثر ما بستطاع من الامتيازات وضمان هذه 
الكاسب بمو سسات مناسة متيئة . وي وسع من بشماء ان زان هذه امو سسات 
بمنمق العبارات من مبادىء الاسلام او المسيحية او اليهودية » أو من تعاليم بوذا أو 
زيئون أو كانط او غيرهم . فان ذلك قد يزيد معنى هذه التعاليم قوة . ولكن 
التعاليم من دون المؤسسات ليست الا لفوا عبثا وتسترا على مظالم اساسية . وهذا 
بنطبق حتئ على التعاليم الماركسمية © اذا كانت عمليا ستارا للاستفلال والاذلال . 
ولكن ماركس » على الاقل » علّمنا كيف نفهم هذه اللعبة ونهتك استارها . 

اما اتحاه المحتمعات الاسلامية حزنيا نحو_الإشتراكية فليست له من _ صله 
بتعاليم Eee‏ بمقدار ما كانت كل الادبان تصيرا عن مطالب انسانية اساسية . 
ولكنَ هذه المطالب لم تكن تستطيع ان تتحول ( جزئيا ) الى عمل الا بتجاوز الممضلة 
الدينية . 00 الاسلام 2 تاریخ التحرر الانساني هي بالذات ف انه تحاوز حزثيا 
هذه المعضلة . نه لمببشر_فحسيب »> بل اشترع . على أن هذا التشريع » وقد وضع 
a Ly‏ فورا 
الى اولك a ek cae CA e Ca CA‏ قدر ادنی من 
الحمابة لضعفائها والفقراء فيها .”وهو بالتالي لم بقم ابة مؤسسة تتجاوز الافق 
الوضعي للقبائل العربية » او آية مؤسسة تملك ان تمنع او تعيق على الاقل نشوء 
او استمرار فئات ممتازة او تسد الطريق امام الميل « الطبيعي » لدى هذه الفئات 
الى تركيز اكبر قدر من السلطة واكبر قدر من الثروات بين ابديها على حساب 
الآخرين . والتظلمات ف العالم الاسلامي في العصر الوسيط لم تستطع الا في قلب 
شيع قليلة ان تتجاوز هذه الدرجة »© وان تتخيل على الاقل بنية للملكية ليس فيها 
امتيازات تثبتها المؤسسات . وهذه الشيع اخفقت او خانت برامجها » وما كان لها 
في الواقع ان تنتهي الى غير ذلك . ولم بوؤد التظلم الى نتيجة الا الهام العقائديين 
نصائح بالاعتدال بوجهونها الى ذوي الامتيازات ويدعمونها بالنصوص المقدسة »© فلم 
ياخذ بها هؤلاء ‏ وبيدهم القوة المادية ‏ الا بقدر ضئيل » ابا كان مبلغهم من التقوى 
او من التقية . 


11۲ 


ومبادىء الاجهزة التأسيسية القادرة عالسى ملع تكو ن الامتيازات وتلط 
اصحاب الامتيازات على المجتمع كانت معروفة منذ امد بعيد في الشرق والغرب على 
السواء : اشتراك مجموع المواطنين في السلطة السياسية » وتحكم هذه السلطة 
السيامية الدبمقراطية بالمصادر الاقتصادية للامتيازات . ولكن ترحمة هذه المبادىء 
الى مؤسسات مؤهلة للتطبيق على المجتمعات الواسعة التي كانت الامبراطوريات 
العديمة نماذج اولى لها » تلك المجتمعات المعقدة ذات الوحنات الاولية المتنوعة 
والتخصضة غالبا والموصولة بعضها ببعض بالدولة وبتجارة ناشطة »© هذه الترجمة 
أقول ‏ كان لا بد لها ان تنتظر مفكرى أوروبا الحدثة لاعلانها وللبدء بتنظر ها 
التنظير الدقيق : كان لا بد من انتظار الثورة الفرنسية لتحويل نظرية رقابة الجماهير 
السياسية على السلطة الى تطبيق على نطاق واسع. وكان لا بد من انتظار الاشتراكية 
الاوروبية الحديثة لتنظير الفاء الامتيازات الاقتصادية في مجتمع على طريق التصنيع» 
ومن انتظار ثوره اوكتوبر الروسمية لمحاولة تطبيق اول لهذا التنظير . ولش كان الله 
او المثل الاعلى الانساني قد أعلنا منذ عهد بعيد اصرارهما على هذه الر قابة المزدوجة 
على امتيازات السلطة والثروة » فلقد كان هذا ذا اهمية ثانوية بالقياس الى تنظير 
الاجهزه التأسيسية التي تضمن تحفيقه . 

والى هذا العالم الاسلامي » عالم نهاية القرن الثامن عشر والقرن التاسع عشرء 
لتسلط اصحاب الامتيازات اقتصاديا وسياسيا »© الذى أقنعه رحال الدين 
وتأوبلاتهم المتفاوتة القيمة للعقيدة الدينية كما اقنمتة التجربة الدهرية القاسية بانه 
لم يكن في الآمكان غير ما كان » نجاءت الثورة الفرئتية وتوابعها تميد الحياة الى 
الفكرة القائلة بان الدولة الدبمقراطية ممكنة وقادرة على الحياة » وجاءت الشورة 
الروسية تعيد الحياة الى الفكرة القائلة بأن قيام دولة بلا طبقات ممتازة أمر ممكن) 
مهما بلغ من انحراف الدول التي خلقتها هاتان الثورتان عن مبادئهما الاساسية . 
وجاء النمو الاقتصادي السريع في البلدان الراسمالية اولا ثم في البلدان الماركسية »> 
يجعل هذه النماذج شديدة الاغراء لفئات من النخبة كانت تطلب الاستقلال بالتقدم 
الاقتصادي » ولجماهير متمطشة الى الحرية والسعادة اكتشفت ان الحرية والسعادة 
كانتا من الممكنات . اي أن النموذج حاء من الخارج 6 فلم نکن الاسلام اندآا مسؤولا 
عن تكوينه . واقصى ما يمكن قبوله هو ان ضعف نمو القطاع الراسمالي وعدم متانة 
جذوره وحداثة عهده حالت دون نمو تقاليد فردبية بالسرعة التي نمت بها في 
المجتمعات الغربية . تلك هي « القفزة من فوق اجيالنا البورجوازية » التي يتحدث 
عنها « جاك بيرك » . فالطبقة المتعلقة بالاقتصاد الحر والمستفيدة من حركته كانت 
جد محدودة العدد »© ولا ريب أن هذا أوهن من الصمود الفكري أمام حاذبية 
النموذج الاشتراكي . ولكن هذا لا علاقة له بتعاليم الاسلام الخاصة . فان تكن 
هذه التعاليم استوحيت») فذلك لان الكبر باء الوطنية الطبيعية لدى هذه الشعوب هي 
الى بودي ار زر امس ليوا مره مجر كن فجرواك وجراف توراه نات 
تتحه اليها دون مقاومة ٠‏ 8 

والواقع ان مبادىء التكافل الاسلامية » ومثلها مبأدىء المحبة والرجمة فس 
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المسيحية واليو ذية » تستطيع ان تفيد في اسباغ صفة_القدييية على مجتمع بلا 
امتيازات إذآ امكن قيام هذا المجتمع » او على الدعوة لخلق هذا المجتمع والدفاع 
عنه واف كل أمتياز سياسي أو اقتصادي . ولكن الذي حدث هو ان هذه 
الميادىء نفسها غالبا ما كانت حتى الآن عونا لتبرير مجتمعات اقيمت على الامتيازات . 
ركان لا بد لهذا من ان بوهن قدرتها على التحريك والتعبئة في الاتجاه المطلوب . وهو 
على ابة حال يدل على أن من العبث الاتكال عليها وحدها لتفيير العالم . فالتنظير 
العلماني لاجهزة مجتمع المساواة له الاولوية » ولا يمكن تحقيقه باللجوء الى التعاليم 
الدينية والاخلاقية وحدها حتى لو كانت تسبغ الشرعية على هذا المجتمع . تماما 
كما ان الهتافات لا تكفي الفوز فى مباراة لكرة القدم » مهما كانت دوافعها «المعنوبة» 
او الدينية » ولا تفني عن الاستعداد لهذه المباراة » استمدادا لا تدخل فيه الا عوامل 
تقنية ليس لها مستند من الاخلاق ( حسب التشبيه التبسيطي الموفق للرئيس 
جمال عبد الناصر ) . وصحيح ايضا بالطبع ان البحث عن العوامل القادرة على 
تعبئة الطاقات جوهرى هو الآخر ؛ وسأكون آخر من نكر هذه الحقيقة » انا الذى 
جعلت موضوع دراستي قوة العقائد . ولكن نجاح هذه التعبئة لا يمكن ان يتم بالاتكال 
حصرا على تعاليم عريضة » قابلة لألف تأوبل © وفي ذهن الناس عنها انها تاريخيا 
جزء من عقائديات تتعارض مع الجهد المطلوب . وعلى آبة حال وهذا ما بهمنا 
دنا بصورة خاصة ‏ فان هذه التعاليم لم تلعب حتى الآن أي دور في التوجيه نحو 
الاشتراكية او نحو اقتصاد الدولة . كما انها لم تلعب أي دور في الحد من دخول 
الاقتصاد الراسمالي او في توصيفه . ولم بكن هناك طريق اسلامي نحو الراسمالية . 
ولمن كان ممكنا ان بشهد المستقبل طريقا مغربيا أو جزائريا او مصريا او عربيا او 
تركيا أو فارسيا نحو الاشتراكية »© فقليل الاحتمال ان تكون اللامح الرئيسسية لهذه 
الطرق مدينة بالكثير للدين الاسلامي . 


رٹل ر4 
نتانج وتوفعات 


بين التضايف والاولوية 


دين تلهب الخيال بأصالته الفذة ©» العصية على التقليد والمقارنة ؛ ولقد كان له 
ضسئيلا الى هذا الحد ؟ الا بتأثر هذا الحكم بفكرة سابقة « معتقدية » لا تبالي الواقم؟ 

الجواب اني لا ازعم استبعاد أي شيء › وان القول بأن ظاهرة ما ليست 
منشا كل شيء او لم يكن لها تطور مستقل لا يعني ابدا انكار اهميتها البالفة احيانا 
"لما لا بعني الدعوة الى التخلي عن مزيد من الدراسة لها . وانا من جهة جهة اخرى 
فد درست الوقائع وفي خلفية ذهني اتجاه ضمني اتأثر به © لا انكر ذلك ایدا وان 
كنت انكر ان بكون غيري من الباحثين الذي درسوا الموضوع نفسه قد عرضوا له 
دونما فكرة مسسبقة ¢ ولو كانت مضمرة أو لا شعوربة : ولكنني حاولت أن اجمع 
الوقائع الجوهرية المتصلة بالبحث وان اسبر غورها في امانة . وليس في مقدور احد 
الا بخطىء في اختيار المعلومات أو في مناقشتها » ولكن المرء بستطيع على الاقل ان 
ذل أاقصى و ايا بار صرامة المحاكمة » وفي عدم التأثر eS‏ خارجة 
التالق . والقراء قد بجدون هذا الكتاب غير معقول » والمتخصصون قد بکتشفون 
فيه فحوات تنقصها معلومات هامة » ولكنني حاولت الا يرى فيه احد كتابا 
غر أمين . ١5‏ 
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بهذا الإلترام ف بحثي »> انتهيت الى القول بأن التضايف بين الاسلام وبين 
النظام,الاقتصادي كان سلبيا بقدر كبر ©» على الاقل في ما بتصل بالننى 
الاسابيتيّة . فتعاليم الاسلام لم تخلق > مثلا » ما نراه في مجتمعات اسلامية كثيرة 
من. انوع الى التجارة » بل ان قادة الفتوحات الاسلامية كانوا ب حتى من قبل 
هدايتهم كدح او رو ا حو E 1 E‏ 
الفتح . وكذلك لم تكن تعاليم الاسلام عانقا جديا دون 3 0 الراسمالية في 
القرن الاخير »© ولا هي الآن حمقا عقبة دون الاتحاه الى الاشتراكية . واذا كان التجار 
المسلمون قد جعلوا المجتمعات التي انتشروا فيها ا 00 بأساليبهم ©» فهذا 
1 ثر من جماع سلوكهم © الذي لم دكن امتثالا دقيما لاوامر دينهم ونوأهيه . فالاسلام 
قد بنظر بعين الرضى الى التاجر »© ولكنه لا بلزم احدا بأن يتعاطى التجارة . ثم ان 
تعاليم الاسلام لم تخلق فاي مكان بنية اجتماعية أو اقتصادية جديدة بصورة 
جذربة . والدخول يي الاسلام ‏ هذا الدخول الذى جاء مقترنا بالفتح » وباحتواء 
مجتمعات صفيره في مجتمع كبير شامل اتخذ من هذا الدين عقيده له كان في الوقت 
نفسه غالبا سبيلا الى الاخذف ايضا بالنظام الاقتصادي والاجتماعي الذي يؤلف بنية 
ذلك المجتمع الاسلامي الكبير ؛ ولكن هذا حدث كلي بصعب الا نرى فيه الا تأثر 
العقيدة على البنية الاجتماعية والاقتصادية » وان لعبت عوامل عقائدية في حمل 
المجتمع الذي كان غير مسلم في البداية على الانضمام الى المجتمع الذي سبقه الى 
الاسلام . ومن الجلي لكل من بدرس الوقائع دون افكار قبلية انه كان للعوامل 
الاجتماعية والظرفية المحضة ( كالعوامل المسكرية والسياسية ) بد في انتشار 
الاسلام اطول كثيرا من بد الاقتناع العقائدي . ولْن كان تأثير تلك العوامل لا بظهر 
بمثل هذا الوضوح في انتشار اديان اخرى تعتمد على نشاط تبشيري واسع 
كالمسيحية والبوذية » فليس ف المستطاع قصب الانسان قطعا مستقاة »> وكل تبدل 
في القناعات العقائدية وكل تحول هن دين الى دين انما بتم جزئيا بفمل العوامل 
الاجتماعية . وهذا من الوضوح الآن بحيث نشأت مدرسة كاملة من علماء الاجتماع 
ألديني الكاثوليكيين تلح على هذه الظاهرة وتدرسها في تفاصيلها . فاذا قيل اني 
اضيع جهدي في اقتحام ابواب مفتوحة ©» فجوابي انه ما تزال هناك كتابات كثيرة 
لم تخل اصحابها بعد عن نهج تقطيع الشخصية الانسانية الذي كانت له في الماضي 
كل السيادة على علم التاريخ والدي قامت في وجهه المدرسة التي انتمي اليها . وهذه 
الكتابات » بصورة ضمنية أو معلنة » تناقش الامور كما لو ان كل تحول عقائدي بأتي 
نتيجة لمحاكمات واعية او بواعث انفعالية» تنحصر حركتها في ما نستطيم ‏ تبسيطا ل 
ان نسسميه الفكر . 

اما في الاتجاه الآخر فكان الامر على العكسن : كان هناك تأثير بالغ الوضوح » 
وان كان ضروربا ان ندرك حدوده وان نفهم طبيعته . فتفيرات البنى الاجتماعية في 
الجزيرة العربية خلال القرنين السادس والسايع قد دفعت بعض « شرائح » المجتمع 
العربي الى الاستياء» فجعلتها مهيأة للاصغاء الى دعوة رسول كان فكره متأثرا بتاريخه 
الشخصي وبالعقائد السابقة التي كان يمر فها وبنفس تلك الظروف الاجتماعية . 
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وكان انتصار دعو ته والحلول الو قتية التي کان يقدمها يرجم الى تلك الظروف 
والى ما تحلى به من قدرة بالفغة على التلاؤم هي مصدر نجاحه وعظمته . ولعد 
كانت تلك الظروف الاجتماعية هي الحافز الجوهري الذي دفع الى الفتوحات 
الاسلامية الكبرى » كما كان الوضع السسياسي والاجتماعي في البلدان التي نالها الفتح 
بعد ذلك > اثره الواضح على بعض تفاصيل المضمون العقائدي » كتمجبد التجارة 
مثلا والاشادة بالتجار . 

ا ا ع ل ا وي ا ا لي ل 
تتانترها في النظام الاقتصادي يب الخطة احتذبت عددا فى االار سين فأدت 
في افضل الاحوال الى نتائج قد تؤثر ولكنها غير قابلة للاثبات » وكانت عن حق 
سا ل ار اا وو ال 
الكلية » )١١(‏ الشاب « لوسيان سيباغ » الذي قاده تمسكه المشروع بضرورة 
التمحيص الدقيق في مثل هذه الاستنتاجات الى الابتعاد بنفسه عن كل الاتجاه 
الماركسي . وكان المثال الذي قدمه » كنموذج على افتقار الاسلوب الى المعنى »© 
تضايفا قال به « روجيه غارودى » بين تسلسل مراتب اللائكة والكائنات الخارقة 
للطبيعة في السماء كما براه اللاهوت المسيحي في القرون الوسطى من جهة » وبين 
هرمية المجتمع الاقطاعي من جهة اخرى . صحيح ان فكرهة هذا التضابف لا تستحق 
من هذا النوع تعجز عن ابضاح اثر النظام الاقتصادي والاجتماعي على العقيدة 5 
فليسن ف وسعئا أن نستشبعل من هذا النظام نصوره مماشرة وآلية عناصر اركان 
العقيدة كالقضاء والعدر أو اليوم الآخر ولا من شعائرها کا لحج أو كالصلاه ٠‏ بل أن 


Panstructuralisme _ ,‏ 4 و البعيوية » مدرسة حدثة مترابدة الاتضننان بين تلناء 
الاجتماع وعلماء الالسنة وعلماء السلالات البشرية » كانت بين روافد اخرى ‏ وراء نظربة « الممائلة » 
التي تقوم عليها «السبرانية»( 098618810116) أرتطبيقاتها على صميد المقول الالكترونية » كما 
بعتبرها بعضهم طريقا الى فهم المالم اصح واكثر تقدما سن ١‏ الادية الجدلية » لانطباقها على احدث 
مكتشفات الفيزباء النووبة . وهي تقوم في ( تلخيص بالغ القصور ) على ان الجوهري في كل بنية 
ليس الحزئيات المقومة لونا بل العللاقات الدائمة التحول بين هذه الجحزئيات © وان هذه الجزئيات») 
اشكال وليست جواهر . والذين بتوسعون في هلا ادا عن طريق « الممائلة » 812810836 
فيحاولون الانتقال به من ادنى الى اعلى ومن الطبيعة الى الانسان والمجتمم ( كما فملت الماركسية من 
قبل بتطبيق جدل الطبيعة على التاريخ ) جاعلين الكون كله بنية كبيرة اساسها بنية العقل البشري 
نفسه ©» هم اصحاب منرسة « البنيوية الكلية » . ولقد انطلقت « البنيوية » من حالة خاصة هي 
عنم اللغات » ولذلك تستخدم كثيرا من مصطلحاتها المستمذة من تقنيات التخاطب والمواصلات والاذاعة . 
وقد اجزت لنفي هذا الشرح والاطالة فيه لان المؤلف بناقش بعض جوانبه في ما بلي من هذا الفصل 
ويستخدم بعض مصطلحاته ©» ومنها هنا  :‏ الاشارة » Signe‏ > « الجفر » ( بدلا مسين 
« الشيفرة ۴ وجمعه اجفار ) 004€ » الماكة (اوالشافة ) 6788 . « الدلإيكة . 
Signification‏ ه«علم الدلالات » 561021010816 » الى الخ ... ( المترجم ) . ر 
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من الو كد انر لمضمون العقيدة درحة عالية من الاستقلال الذاتي 4 ولكن الصورهة 
التي يتم لبها تخيل هذا المضمون وتأوبله ومنحة الحياة وتعملته وعيشه هي التي 
عات بلق أقصى الحدود بتمو حات الإاساس الاجتماعي ٠.‏ أي أن » العقيدة في ذاتها ( 
ل ع ا سم ارك ار 
بوضوح » اذا نحن نظرنا الى الجماعة ا الرئيسسية » ان جوهر اركان 
العقيدة وشعائر العسادة الذي يؤلف قلب الدين الاسلامي لم بتعير أو لم تعر 
على الاخص بالفلسفة الاغريقية . فأفكار علماء الكلام والفلاسفة والصوفيين كانت 
تدور حول مضامين ابرزها القرآن 1 ولكن هذه الافكار كانت متأثر 5 بالفكر 
اليوناني ¢ وبالفكر الهندي بعض الشيء ©» وبمصادر فكربة اخری ٠.‏ وصحيح أنهم 
لا لفكرهم من اتجاهات خاصة » ولكن من الجلي ان هذه القضابا كانت تطرح ايضا 
جزئيا ‏ في حدود بفرضها الوضع الخاص للانسان في ذلك المجتمع الاسلامي 
الوسيط » وان اتجاهات فكرهم كانت قد تشكلت في نفس تلك البيئة . كذلك كانت 
تلك القضايا تشمل مسائل بالفغة العمومية تطرح نفسها على الانسان في كل زمان 
ومكان » فهي نفس المسائل التي تشغلنا نحن » كما تشمل مسائل اخرى هي تلك 
المسائل كانوا بعالجونها بالاداة الذهنية لعصرهم » كما تكونت تاريخيا . ولقد حاولت 
ان اشرح منف زمن »© وبصورة بالفة الابجاز في معرض الحديث عن ابن سينا » كيف 
بمكن لاشكال فلسفي ديني ان بطرح نفسه على هذه الاسس . ولكن فاعلية العقل 
الحض لا تستطيع ان تفسر كل شيء كما بزعم مثلا « هنري كوربان » (؟) » 6 
والخيارات الابديولوجية لم تكن فكربة فحسب بل هي اتخذت ايضا خلال صراع 
حامي الوطيس »© بين قوى قرببة من التكافقٌ > صراعا عنيفا وغير عنيف بين احزاب 
سياسية واتحاهات فلسفية ©» صراعا عر عن نفسه بوفرة مدهشة مما سمى 
الشميع الاسلامية . ولا يبدو ان هذا المخاض المعقد بسمح بالقول بمثل تلك التضابفات 
الهدم ۰ هذا مع أن من الواضح أن الاسلام كما كان مفهوما في القرن الماشر ليس 
بالضبط اسلام القرآن وان اسلام القرن الثامن عشر ليس اسلام القرن العاشر » وان 
هذا كله ليس مقطوع الصلة بالتطور الاجتماعي . اما في المرحلة المعاصرة » التي 
نستطيع معر فتها بمزيد من التفاصيل »© والتي شهدت ايضا تحولات اجتماعية اكثر 
أشرنا اليه لم بتغير © او لم بتفير الا قليلا » فواضح أن الظروف الحدثة قد غيرت 
کشرا من الصورة التي تفهمه بها جمهرة المسلمين وتفسره وتعيشه . فهناك مضامين 
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ثانوبة قد امتد اليها الجدل أو فسرت بصورة جدبيدة مغايرة » وهناك شعائر اهملت 
أو حولت او اصبح بكتفى ببعضها »© الخ ... 

فلاسفة « البنيوبة الكلية » اذن على حق في القول بأنه ليس هناك من تضايف» 
ل ل ا Sa‏ و د يت و ال 
صوغها في اشكال رياضية » لمختلف انظمة العلاقات التي تشترك في تكوين الحياة 
الاجتساعية ( دون ان تكون مجموعا لها » كما بقول « هنري لوفيفر » عن حق ) هو 
مشروع جدير بالاهتمام يمكن انبساعد كثيرا على فهم هذه الحياة الاجتماعية . ولكن 
مصادرتهم ( العملية ) القائلة بأن هناك تكافوًا بين تلك الانظمة » وتصورهم هذه 
الانظمة على نموذج اللغة » امران لا يمكن قبولهما . وكذلك ليس صحيحا.ان كل حكم 
بشأن الاولويات ينبغي ان يؤجل الى ما بعد استكمال ذلك الصوغ الرياضي 
للتحليلات . 

صحيح ان معرفتنا بدخائل آلية المجتمع البشري غير كافية دون ريب »© وان 
من الممكن ومن الواجب تحسينها » ولكن التجربة التي كدسها لدينا تاريخ المجتمعات 
المعروف تسمح بافتراضات بمكن اختبار صحتها الاحمالية سواء بتعميق دراسة 
التاريخ الماضي او بمجرى التاريخ الحاضر أو بالتحليل الاجتماعي للتاريخ المقارن . 
والافتراضات التي قال بها ماركس > على اساس التجربة التاريخية الكدسة حت 
ايامه » قد دعمتها في ما ببدو لي الدراسات التالية لها » واخطاء الصياغة ( التي 
دجب الاعتراف بأنها كانت جسيمة ) التي وقع فيها اكثر الماركسيين كما وقع فيها 
ماركس نفسه »© ليست اسبابا كافية لدحضها . 

فالعلاقات التي تولف بنية الانتاج وتوزيع المنتجات لا تزال تبدو الآن © كما 
كانت في ايام ماركس » ذات اهمية رئيسية في كل المجتمعات المعروفة . يقول 
« لوسيان سيباغ » في جراة » ملخصا آراء فلاسفة « البنيوية الكلية » المعاصرين 
وغيرهم حول هذه النقطة : « العلاقات الاقتصادية »© تماما كالنظريات © من نتاج 
الفكر » . وهذا صحيح » لان كل فاعلية بشرية تمر بالفكر البشري ؛ ولكن العلاقات 
الاقتصادية الاساسية تؤلف بنية المهمة الرئيسية لكل مجتمع . ولئن كانت تؤلف 
نظاما » ولكنها ليست لفة للتخاطب » وبالتالي لا يحتمل ان تتكشف بنية هذا النظام 
عن تماثل اساسي مع بنية اللقة . فالمجتمع لاسبنى حول « دلالات » » بل حول مهمات 
جوهرية لا بستطيع بغيرها الاستمرار والبقاء . المجتمع © كالفرد » يبسعى بالدرجة 
الاولى الى البقاء » الى ادامة وجوده ( اكثر منه الى أدامة هوبته ) . وهو بعد ذلك 
بحاول ( وهذا يمكن ان نسميه الهمات الجوهرية.الثانوية ) ان يرفع الى اقصى حد 
( بالمنافسة واحيانا بالقتال ) المنافع التي بتمتع بها اعضاؤه » ولا سيما اعضاؤه ذوو 
الامتيازات حين کون محتمعما ذا مراتب NES‏ . والعلاقات المنظمة حول هذه 
اللمهمات (لا وعي هذه الملاقات ولا تنظيرها) تؤثر بانعكاسها على كل الحياة الاجتماعية. 
وكل اشكال الروابط والوعي الاخرى لا بد لها ان توائم نفها مع هذه الملاقات ۽ 
ينها الفكن غير مح . فتنظيم المجتمع ووعيه بجب على الاقل الا بعيقا الهمأت 
الجوهرية الاولية > بل في الغالب ايضا الا بعيقا المهمات الجوهرية الثانو يةه وهلا 
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بها تطوها المستقل الى ان تصبح عائقا امام اكتمال تلك المهمات . هذا بينما «تنزع» 
عملي ممائلة ٤‏ بصورة > « طبيعية » » الى فرض اشكال اخرى من التنظيم او الوعي 
مواتية لتلك المهمات الجوهرية »© ولا سيما المهمات الجوهربة الاولية » وان كان 
ذلك لا نتم دون صعاب »© ودون معارك وجرحى » ودون توتر بين ارادة فئات المجتمع 
المختلفة في ان تستمر وان تمستزيد منافع خاصة وبين حاجة المجتمع الشامل الى 
مثل ذلك على نطاقه الكلي . 

اما في ما يتصل بالعقيدة » التي تهمنا هنا بصورة خاصة » فعلاقات الانتاج 
لها الاولوية لمجرد كونها تؤلف بنية الوظيفة الاولى للمجتمع » بينما العقائد ‏ سواء 
كانت دينا او فلسفة ‏ تتفكر في الانتاج وف اعادة الانتاج » وفي بنيتيهما » وفي 
المجتمع » وفيٍ اشياء اخرى كثرة . وهذا التفكر في العالم الانساني والاجتماعي 
والطبيعي نبني دون ريب » بنتظم في بنية » وفق « اجفار » تستحق دراستها منا 
كل الاهتمام . وصحيح ايضا ان هناك دائما عده اجفار ©» متوفره او ممكنة © وان 
نمط وضع ما لا بسمح دائما بالتنبوٌ بالجفر المستخدم ولا بكامل طريقة استخدامه . 
ولكن من غير المعقول » في الوقت نفسه » أن بحسب أن دراسة الجفر تفني عن دراسة 
النص « المجفور » وتقوم مقامها وتجعلها نفلا بلا طائل » كما تزعم الآن مدرسة 
تحاول ان تقنع بذلك جمهورا تغريه الطرافة . فعلى المجتمع ان يعيش وان بقوم 
بوظيفته قبل ان بكون ذا دلالة > ومقتضيات الوظيفة لا تستطيع الخنوع لقتضيات 
الدلالة الا استثناء وبصورة عارضة . وكذلك بصعب الاعتقاد بأن العاكسات التي تمر 
خلالها الرسالة Sl‏ لي وانعدام الشفوف بحيث لا يظهر من خلالها 
آي شيء عن الوضع الذي : تترحمه الرسالة . 

المشكلة في جوهرها ليست اذن مشكلة تضايف بين انظمة الروابط المختلفة › 
ولكنها مشكلة فعل هذه الانظمة بعضها ببعض وتاأثرها بعضها على بعض . صحيح 
انه جدير بأقصى الاهتمام ان نقارن بين الاجفار التي تنتظم وفقا لها الفاعليات 
الانسانية المختلفة والتي بفضلها تكتسب صيع انجاز هله الفاعليات قيمة ذات 
دلالة . بل لعلنا نصل من هذا الى اعادة تكوين الخيال الجماعي لمجتمع مما( كما 
تقول «ريته بارث» ) » او نصل الى اوسع » الى علم عام للدلائل والى نظرية لبنية 
العقل البشري ستكون ذات فائدة كبرى لعلم التاريخ الطبيعي للانسان . ولكن »© 
أذا كان التحليل البنيوي امرا بالغ النفع » فان النظرة البنيوية الكلية الى المجتمع ) 
كمجموعة انظمة قابلة مثاليا للاستنباط من بنية الفكر الانساني تلك ؛ امر بيجب أن 
نحاربه بكل قوة . فالفكر الانساني لا يفرض قانونه » بل يعرضه على معطى ذي 
مقاومة . وليس هناك تعايش بين « انسان بأكل » و « انسان نليس » و « انسان 
بنتج » و « انسان بفكر » > نتم كل من فاعلياتهم هذه وفقا لفواعد اجفار متسباوبة 
الشكل 4 بل انه انسان واحد بقوم هو نفسه بهذا كله . وفي هذا الانسان الكلي لا 
«مكن لهذا الفاعليات المختلفة التي يقوم بها شخص واحد الا يكون لبعضها اثر على 
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بعض . فالانسان المفكر يفكر ايضا بوصفه انسانا ينتج ( بهذه الصورة او تلك © وفي 
هذا المكان او سواه) . 

والعكس صحيح بالطبع ٠‏ « الانسان المنتج » هو ايضا « انسان مفكر » 6 
وفكره يوئر على الطريقة الت بها بنخرط في الانتاج . ولكن هذا الفكر لا يستطيع + 
الا بصعوبة وف حالات نادرة » وفي ظروف مواتية »© وبالاخذ بقواعد عمل دقيقة دائمة 
الخضوع لمطى طبيعي واجتماعي ليس للفكر عليه من سلطان مباشر وفي المدى 
القصير » أن بغير من علاقات الانتاج هذا بينما علامات الانتاج الدائمة الحضور 
تضغط بثقلها بصورة مستمرة على المقيدة » ضغطا بزداد قوة بحكم وقوعه خارج 
منطقة الوعي . فاذا اردنا ان نستلهم هنا نموذج اللفة » كما بفعل دعاة البنيوية 
ايه [ وهم يكثرون من ذلك بقدر ما يتضاءل علمهم باللفة ) ففي وسعنا أن ثقارن 
( في كثير من الحيطة ) بين آنار تحولات الانتاج وآثار التحولات الصوتية غير الواعية) 
التي يفول « فرديئنان دو سوسور » ان اثرها « غير محدود وغير فابل للحساب » 
بمعنى اننا لا نستطيع التنبؤ أبن ستقف » » وانها تنتج « خللا عميقا في الجهاز 
النحوي (( . هذا مع العلم ان تحولات » الحهاز النحوي ) لا تحدث بذاتها » حين 
تنقلب الآبة » أي تفير في البنية الصوتية » الا في حالات نادرة جدا وثانوية . ولي 
عوده الى هذه المماثلة . 

كل هذا بالطبع لا يفير شبيما من أهمية الوعي »© ولا من سموه في معنى © ولا 
من قيمته الفذة » بل ولا من سلامة عملياته . تماما كما ان تطورا صوتيا قد بكون 
ادى الى تكوين بنية نحوية » فنستطيع الحكم عليها ‏ مع ذلك . بصورة مستقلة كل 
الاستقلال عن العلل التي أدت الى ظهورها : نحكم عليها تبعا لمردودها » ولطواعيتها 
لضرورات الاتصال والتفاهم في مرحلة معينة > بل ولقيمتها الجمالية . ولكن السؤال 
فالايمان قد بدفع بالكاهن البوذي مثلا الى أن بقتل نفسه ©» فيهدم شبكة العلاقات 
« الفيزيولوجية » المعقدة التي كانت تؤلف حياته » ويمزق شبكة العلاقات الاجتماعية 
التي لا تقل تعقيدا والتي كانت تحكم تلك الحياة » فلا يمنع ذلك ان بكون قد خضع 
لتأثر كل من الشبكتين حتى وهو بهدمها . السؤال هنا هو ان نمرف ما هو المنصر 
الفاعل في التطور الاجتماعي وف تاريخ البشر »© وكيف بتم هذا الفعل . 

وهذا السؤال ذو أهمية اولية في مجالات عدبدة » احدها العمل السياسي . 
ولهذا © اذا وجدت بين ابدبنا معطيات تتيح لنا ‏ ولو بصورة احمالبة وتقرسية ب 
ان نقترب من الجواب عليه » فليس من المشروع ان نترك الحبل على غاربه للتجربة 
والخطأ » وان نجعل توجيه العمل ينتظر حتى تجتمع لنا في بطء معرفة مفصلة 
بالجزئيات الاكثر رهافة ( والاقل اثرا على الاغلب ) في الجهاز الاجتماعي . ان هذا 
استسلام مخجل امام اللاوعي وامام العوامل الاكثر اذى بحياة المحتمعات . وانه 
لامر بالغ الاهمية ان ندرك وان نعلن قبل كل شيء اننا لا نستطيع تغيير المجتمعات 
بالعمل فق على تغيير وعيها » كما اننا نستطيع تفييرها على هوانا . فالجتمع 
كالطبيعة › » لا تملك قياده الا بالانتقياد اليه . ولكي نغير المجتمعات يجب ان بوّثر على 
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العوى E‏ الكامنة فيها » وبجب ان نخلق المؤسسسات التي تعطي بعض هذه 
القوى القيوّة على التأثر » وان نعد العناصر التي ستوجه حركة الجهاز الجديدة › 
وكل هذا مع الانقياد لقسر المعطى الطبيعي والاجتماعي كيما نكون اكثر قدرة على 
كم فيه . اما الباقي فلفو وثرئرة » وفي افضل احواله ادب جميل ان الرسول 
ايُصرخ في الصحراء »© فلا ينقلب صوته فوه الا متى التى برحال مستعهدين للاصعاء 
الى رسالته وللاخذ بما بوجههم اليه من عمل . فأعدوا اذن الطريق الى الرب > 
مهدوا الدروب اليه ! 
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أوهام وأباطيل 


کشر من المؤلفين » وبعضهم على قدر كبير من الذكاء مثل « ربمون آرون » »© 
بعلنون انهم لا برون فائده ذات شأن في اصدار حكم عام على الاولوبات ذات المدى 
الطويل ( اولوبات «التحليل الاخير» ) كالحكم الذي حاولت صياغته في الفقرة السابقة 
من هذا الفصل والذي كان هذا الكتاب محاولة للبرهان عليه انطلاقا من حالة 
محسوسة . وفي رايهم ان تشابك العلاقات الذي بواجهه ‏ عمليا ‏ المؤرخ او عالم 
الاجتماع ورجل السياسة » لن تفيد ابدا في حل عقدته مثل هذه التأملات العريضة 
العامة . 

هذه الطريقة في التفكير منتشرة الى اقصى الحدود » وقد كان لتعميمات 
التبسيط المعتقدي التي وقع فيها كثير من الماركسسيين بد طولى في ذيوعها . على 
انها لا تبدو لي ابدا نظرة محقة . واللاادريّة الجذرية التي تقول بها ضمنا ( تماما 
كاللاادرية المنهجية لدى دعاة البنيوبة الكلية ) تحول دون معرفة طبيعة حركة الواقع 
كما تحول دون جهد التحكم العملي بهذا الواقع . 

هذه اللاادرية تطرح نفسها في صورتين اساسيتين : الأشاده بدور «الانسان» »© 
وتمجيد القيمة الر فيعة للافكار او للوعي تمجيدا بمهد الطريق للقول ( دون ابة لاادربة 
هذه المرة ) بأولوبة تلك الافكار . وف الحالتين بحدث هذا التمجيد آثره البالع 
الاغراء على « الرومانسية » الغافية في اعماق قلب كل انسان . كما ان لهذا الموقف 
مزايا محسوسة »2 فردية وعملية »© بما بوحي به للعارىء من عمق الكاتب وفهمه 
المتسامح المتعدد الحوانب ؛ وباليسر الذي تيح به ملع صفحات انشائية براقة مع 
تفادى اتخاذ مواقف صريحة محرجة ف الوقت نفسه . فلا عحب اذن ان نرى لهذه 
اللاادرية كثيرا من الانصار » حتى ولو لم ندخل في الحسساب العوامل الطبقية » التي 
جعل لها بعض الماركسيين في هذا المجال اهمية ليست لها . على أني اريد ان أنعم 
هنا النظر بعض الشيء ء ف هذه الافكار » متوجها الى العارىء الجدي . ذلك لاننا 
ف الواقع احرار في ان نختلف . فقد بكون هناك مثلا من يفضلون شاعرية الحلم علي 
التحليل البارد للواقع . اما انا فليسمح لي على الاإقل بالاختيار المقابل » وبأن احتفظ 
ا ا ا نوابض«التاريخ 
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البشري و لخر صن علي إن بتابعني هنا الا اولك الذين اتخذوا هذا الخبار 
نفسه © ولو لدصورة هوقتة . 

,الأثسان صانع التاريخ » لا ريب في ذلك . ونحن نراه يصنعه على طريقتين : 
ونال الرجال العظام © الذين بقلبون الاطر القائمة ويبدون كأنما تخضعون لارادتهم 
الحماعات والدول والمجتمعات. وف الجانب الآخر هناك الجماعات» الكتل الجماهيربة 
التي تضفط دائما بثقل عواطفها وتطلعاتها على الاحداث . 

والدور التاريخي للماركسية هو في انها اظهرت الحدود التي بفرضها »© على 
عمل الرجال العظام » الوسط الاجتماعي الذي يحيون فيه . وهي قد غالت في ذلك 
على الاغلب »© وكانت قوالب الصيغ الحادة التبسيطية ‏ كما بحدث في العادة ‏ 

هي الاكثر ذبوعا على صعيد انتشار الافكار . وف الوقت ذاته كانت هي التي لفتت 
الأنظار اكثر من سواها وهي التي اعلنت عليها السروب . ومع ذلك » من اليسير ان 
نرى أن مبادىء علم الاجتماع الماركسي لم تكن تقر ابدا على هذه التبسيطات 
العامية > وان اساتذة الماركسية ‏ ف كتبهم التاريخية الوصفية والتحليلية ‏ كانوا 
بظهرون كثيرا من الحرص على ابراز الدقائق والفوارق . ولقد كان « سارتر » 
منذ عهد قريب بقدم البرهان على ضرورة تعاش التفسير النفسي للفرد والتفسير 
الاجتماعي على صميد التاريخ » ومع ذلك فان هذه الضرورة لم تكن موضع شك في 
اي حين لدى الماركسيين الاذكياء . ونحن لا نستطيع ان نفهم انسانا ما اذا صرفنا 
النظر عن مزاحه الخاص وعن استعناداته « الفيزيولوحية » والنفسسية الشخصية 
وعن تاريخه الفردي » الذي يعني ضمنا روابطه بأسرته وبالوسط الصغير الذي 
نشاً ونما فيه . وطبيعي ان استخدام المناهج الاكثر حداثة للقيام بهذا التحليل ( اذا 
كانت علميا سليمة ) ليس مقبولا فحسب بل هو ضرورة . ولكننا في الوقت نفسه لا 
تستطيع ان نتجاهل ان هذا الانسان» مهما بلغ من عظمته » بعمل في اطر معينة © 
موحودة قله > وان أفكاره ليست الا صياغة شخصية ‏ ذات فوارق بالفة الاهمية 
احيانا ‏ لافكار وسطه وعصره ؛ وان المشكلات التي يسعى الى حلها هي تلك التي 
تطرحها عليه ظروف زمانه . وهو بعد لا يستطيع أن بعمل وان يؤثر الا اذا عثر على 
فئات لا بأس بحجمها تتقبل افكاره وترتضي قيادته » اي تعترف لتلك الافكار وهذه 
القيادة بأثر ايجابي ذي قيمة في اتجاه ما يعنيها هي من شواغل . ويجب ان يكون 
الدور الذي اعده له تاريخه الشخصي ممكن القبول ومقبولا لدى الفئات التي 
بطرحه عليها . فالتاريخ سباق دائم بين شخصيات تبحث عن دور »© ولكنه ايضا 
انتقاء مستمر تمارسه الفثات الاحتماعية والاحداث بين الادوار التي تعرض عليها . 
فعلى حسر «اركول» كانت حياة «بونابرت» معلقة على كفاءة بضعة حنود نمساوبين 
مفمورين ف اصابة الهدف > بينما مات «هوش» (۴) مريضا » وكانت سمعته المحترمة 
بين الناس أهلا ‏ لو طال به العمر _ لتفيير اقدار كثيرة . هذا عن الاحداث » التي 


۰ - كان « لازار هوش » من ابرز جنرالات الثورة الفرنسية ومن اكثر وجوهها نقاء وبعدا عن 
الفردبة . ولكنه ‏ او لذلك ‏ كان سيء الحظ »© ومات في شرخ شبابه ( 1۷١۸‏ 1۷۹۸ ) . (المترجم). 
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تستطيع القناعة الصوفية وحدها ‏ دون حاجة الى برهان مستحيل ‏ أن ترى بد 
الله » او تدبير قوة خارقة لا بكلف الناس شيئًا ان يطلقوا عليها الاسم الذي برضي 
نزعاتهم » حتى ولو كانت مادية . ولكن «بونابرت» كان ايضا بقدم للناس افكارا 
واهدافا وبرنامج عمل ضمنيا او صريحا » وكان هذا الذي بقدمه يجمله مقبولا لدی 
الناس »© ويجعل المجتمع الفرنسي برحب به . بل لقد كان هو نفسيه مدركا هذه 
الحقيقة كل الادراك فغيّر من نفسه ليتلاءم معها . ولو انه ظل مخلصا للآراء التي 
جعلت «روسسيير» بعجب به لكان اقصى ما ناله محدا حز نا كمحد «بابو ف» واثرا 
بعد وفاته كأثره . واذا كان « بونابيرت » هو الذى نحا من اموت وفاز بأكليل النصر» 
لا «هوش» مثلا » فليس هناك ريب في ان هذا قد غير كثيرا من الامور . وليس ابدا 
بالامر المؤكد › كما كان بعض الماركسيين يعتقدون ان البورجوازية الفرنسية كانت 
ستستطيع المثور على «بونابرت» آخر . وبالممابل فان بعض البنى الاساسية لا 
يستطيع ان بفيرها رجل » مهما بلع من عظمته . ليس هذا لان هناك قدرا لا سبيل 
الى رده ينفذه تاربخ تضفى عليه صفة الالوهية » كما بحاول الفكر الغيبي ان بفسر 
الامور وهو في اند فاعه الابدي خارج حدوده » بل الامر أقل شاعرية ©» وهو ان البئى 
القائمة بثقلها على الاشخاص والوقائع بألف حدث وحدث من الاحداث الصغيرة 
انيومية » وهذه الضفوط تسمح ببعض الافعال وتحول دون اخرى . وزمام الرجل 
العظيم اطول كثما من زمام الآخرين »© ولكنه بختنق به اذا جره اکثر مما دجب . 


والنقاش حول دور الرجال العظام لم بعد الآن عادة سائرهة . الآن نرى 
خصومهم بتحدثون غالبا » وببعض الفوغائية » عن « الانسان » ©» موسعين هذا 
المصطلح بحيث يضم نفسية شرائح المجتمع وفئاته وطوائفه وجماعاته . ولا كانت 
هذه الفئات على قدر لا متناه من الوان الميول النفسانية التي يمكن مراقبتها » ومن 
لطائف الفوارق الصغيرة الدقيقة التي يمكن اكتشافها فيها » فان هذا سمح لببعض 
المؤلفين ان يعملوا دفة ملاحظتهم وموهبتهم الادبية لينقلوا الى قرائهم فهمهم الصميمي 
لتلك العقليات في تنوعها الستطر ف » بينما يستطيع آخرون ‏ على عكس ذلك ان 
بطبقوا على دراستهم تقنيات معقدة في التقدير والقياس »2 تسبغ عليها رهافتها 
وصورتها الرناضية صفة « علمية » الى أبعد الحدود . وكل هذا ليس اأبدا نفلا ولا 
لفوا . ولكن المرحلة الوصفية في البحث » أبا كان مدى اهميتها » وايا كان مبلغ 
استعذاب القارىء لها في صورتها الادبية » بل مبلغ نفعها في التفاهم الانساني بين 
الشعوب ٠‏ وايا كان رضى القارىء الجدي عنها في لبوسها «العلمي» ©» مرحلة يجب 
وبمكن ان تتحاوز . فالعقليات الجماعية انما هي محصلات . انها المظهر الذي 
تتبدى عليه كل القوى العامة والخاصة التي تصوغ الانسان > فهي قسمات عامة 
صالحة لكل الجنس البشري »© وقسسمات اجتماعية ما دام الامر هنا لم بعد أمر 
افراد بل أمر فئات محددة احتماعيا . والمحصلة تتفير بمحرد ان تبدل احدٍ 
مقوماتها . وبالتالي ليس هناك ما هو اكثر اذى من ان ننظر الى هذه العقلينات 
وكأنها ممطيات مستقلة » ذات ديمومة نسبية . والمؤلفون الذين اعنيهم ا ل 
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بتورطون جا ف هذا الاسلوب من احتياز الو فائع 4 ولكن اتحاه بحو لهم لو حي 
١‏ على الاق ) بو حهة النظر هذه . 

يفل بكون الاستنتاج العملي اذن ان كل تغيير اجتماعي ينيفي ان يسسيقه تبديل 
فده العقبات ؟ هذا ما يثير لدى الماركسيين كثيرا من الرضى »© وما بنساق اليه 
الناس مدفوعين بقوة لا تقاوم . ولكن »© اذا كان صحيحا ان بعض التغفيير الجدي 
في هذه العقليات يمكن ان بتحقق عن طريق تدخلات مباشرة من النوع النفسي » 
كالتربية » فان كل التجربة التاريخية تدلنا على انه لا سبيل الى تغيير جذري فيها 
الا بالتأثير على العناصر الاحتماعية المقومة لهذه الاستعدادات النفسية . ومن المؤكد 
ان الوضع الاجتماعي لا بتغير ابدا تفيرا كليا » لان بعض العوامل العامة تظل فاعلة 
باستمرار » بحيث لا يمكن الوصول الى تبديل كلي في العقليات ؛ ولكن بعض 
التفييرات الاجتماعية »© البالغة الحدة في الاغلب » تحدث تحولات اساسية أعمق 
كثيرا مما تنجح في احداثه عقود وقرون من الضفط السطحي بواسطة الوسائل 
النفسية المحضة . هكذا كان من الواضح ان قوانين الاصلاح الزراعي » حيثما كانت 
علون :ند أخلات نشي ا اليا جين ا اک ٠‏ فالفلاح 
الفرنسي الذي اصبح مالكا صغيرا مستقلا حقا لم يعد ابدا رق القرون الوسطى 
بل ولا المكتري الخاضع لالوان من الوجائب تجاه المالك الاقطاعي . والتصنيع › على 
رغم حداثة عهده احيانا » قد حمل معه الى كل مكان تفييرات جذربة في ذهنية الفئات 
التي يمسها . هذا مع انه ليس هناك في الظاهر أمر ابعد منه عن علم النفس . كذ 
فان السوربين واللبئانيين واليهود والابطاليين والاوكرانيين الذين انتقلوا الى امريكاء 
وبرغم انهم ظلوا غالبا يحتفظون بعض التماسك والتلاحم »© قد اكتسبوا استعدادات 
لم نکن لها من اثر فى ما كانوا بتماطونه من اعمال في بلادهم الاصلية . ولو شنا 
لاتينا على هذا بأمثلة لا تنتهي . 

ذلك ان كثيرا من هذا الطراز من المؤلفين » برغم ما بزعمون من بلوغهم اعماق 
الانسان ( فاذا كانوا اكثر تواضعا لم بلحظ القارىء ذلك ) » لا بصفون منه في الواقع 
الا القشرة الخارجية » مهملين عوامل ذات اهمية رئيسية . اما الطريقة التي بوحي 
بها الاتجاه الما ركسي فكثيرا ما أسيء تطبيقها » وما انساقت الى جعل صورة الانسان 
محرد رسم تخطيطي ابله » من اليسير انتقاده والهزء منه . ولكنها › « بالقوة » › 
تسمح بالوصول الى الانسان الكلي . وتعريفها بأنها تقول بأولوية تأثير العامل 
الاقتصادي » كما بقول انصارها واخصامها » هو على الاقل تعريف يدعو الى 
اللبس » كما انه بحتاج من جهة اخرى الى تعريف المقصود بالعامل الاقتصادي . 
ويبدو لي ان هدفها العميق اقرب الى ان يكوؤن دحض النظرات الجزئية للانسان . 
فوعي الحماعة والوعي الفردي » بوصفهما محصلتين » لهما بين مقوماتهما معوم 
جوهري هو الوضع الذي تكون فيه الجماعة او الفرد بحكم الدور الذي يبند اليهما 
ف الانتاج الاجتماعي وفي اعادة توزيع ثمرات هذا الانتاج ؛ اذ ان تلكما »© بالاضافة 
انى التوالد البشري » البيولوجي » هما اإهمتان الجوهر يتان 0 المفروضتان 
قبل كل شيء على كل مجتمع . وكل بحث بهمل هذا الوضع او بحط من اثره هو 
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بحث قاصر مشوه . والذين بهملونه هم الذين يشوهون الانسسان »© لا الماركسيون 
(أقصد الماركسيين حها) . 

وهؤلاء المؤلفون » كما بضعون «الانسسان» في مقابلة السنى الاحتماعية » كثرا ما 
ردوا على النهج الماركسي بالحديث عن دور الفكر والافكار . وهنا ايضا بغي 
للا ©» لكي نفهم مدى تشابك العوامل الفردىة والاحتماعية ©» أن نحتنب الانخداع 
بسحر الجمل المفخمة حول رفعة الفكر وحربته » وان نتقبل التعمق في التحليل . 
ذلك انهم هنا ايضا » وبأسلوب غوغائي »© بتهمون الماركسية بتعليق القيمة الذاتية 
للا فكار على ظر فها الاجتماعي » مع ان هذا لا بمكن استنباطه بالضرورة من النظريات 
الماركسية ٠‏ اذ ان المستوبات مختلفة . 


فمن الممكن حدا انه ما كان ليستطاع صوغ قواعد المنطق الارسططالي الا في 
البيثة الاجتماعية التي عر فتها اليونان القديمة . ومن الممكن جدا أن قواعد المنطق 
الصيني مثلا » وهي موازية تفرسا لتلك » ما كانت لتستخلص الا في حالة اجتماعية 
ذات صلة قربى بعيدة بحالة اليونان . ولكن هذا لا بمنعنا من الاعجاب بما لهذه 
القواعد من قيمة عالمية نسسبيا » ومن استخدامها . وكذلك نستطيع ©) ونحن في 
القرن العشرين » ان نستشعر نفس المتعة امام اثر فني مشل لوحة من لوحات 
« بوتيشيللي » »© برغم انه يستحيل علينا ان نتصور ان هذه اللوحة كان يمكن 
ان ينتجها مجتمع آخر غير مجتمع فلورنسا في القرن الخامس عشر . وفي وسعنا > 
اذا شئنا » ان نخرج من ذلك بتأملات جمالية عامة . ولكن لهذا الكتاب منظارا آخر › 
هو منظار المؤرخ او الرجل السياسي المعني باستخلاص الخطوط الرئيسية لطبيعة 
حركة الاحداث . فهو منظار مر كز لا على الافكار في ذاتها بل على الافكار من اجل 
المجتمع » الافكار بوصفها قادرة على تعبمة الدوافع والتطلعات الكامنة لدى الوف 
الناس وملابينهم . 

من وحهة النظر هذه ( ومنها وحدها ) بمكن أن تكون الافكار من طرازين بدخلان 
كلاهما في تصنيف « مانهايم » . فهناك اولا الافكار « الابديولوجية » » بالمعنى الضيق 
للكلمة » التي تترجم وتقدس وضع الجماعة الراهن ومصالحها وقيمها . فهي 
تؤلف صياغة تجسد تلك الروح التي يسميها ابن خلدون بالعصبية © والتي تبعث 
الوانا من بذل الذات وتنجح بصورة خاصة في الدفاع عن الجماعة والنضال ضد 
الجماعات الاخرى . وهناك ثانيا الافكار « الطوباوية » التي ترتفع فوق الوضع الراهن 
وترسم برنامجا لتجاوزه ولقلب الظروف القائمة والقيم الموروثة . وهذه الافكار 
تستطيع هي الاخرى ان تفيد جماعة بأسرها » كما تفعل في عالنا الراهن برامج 
الحركات الاستقلالية العاملة على تحرير الجماعة الوطنية والنهوض بها ؛ ولكنها 
تستطيع ايضا بالمقابل ان تدعو الى تحطيم الجماعة والى خلق جماعات جديدة 
على أسس جدبدة » كما تفعل الاديان العالمية غالبا في بدابة نشأتها . 
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ولفد طلما ذهل المراقبون ( وعن حق ) امام كل ما ابتعثته هذه الافكار على 
اختلافها من تفان لدی كثيرين بذلوا نفوسهم في خدمتها » بذلا رائعا بستحق الاعجاب 
o:‏ ر 
9% 


1) ۷Y 


بما بتضمنه من سمو على الاثرة الفردية » وان و ضع غالبا في خدمة اثره الجماعة 
وفې خدمة,القضابا الاكثر استحقافا للمنازعة بل الاكثر ضلالا وسوءا . 

بيولا رأى الكتاب في هذا التفاني دليلا على ان الافكار تقود العالم . هذا مع ان 
انو اشح للعيان ان الاقكار ( «الادهبولوحية» و «الطوباوبة» ) ) التي تدعو الى حمابة 
اا ا تعدمها على حالها » انما تنبع من وضع الجماعة نفه . فالوطنية 
البريطانية على طريقة «كيبلينغ» كانت تخدم بريطانيا العظمى 4 هذا المجتمع ذا 
التطلعات التي تحددها قوته الصناعية بالدرجة الاولى . والصهيونيون الذين كانوا 
يعملون على خلق دولة اسرائيل انما كانوا بخدمون واحدا من البرامج الممكنة لحل 
المشكلات التي طرحها وضع اليهود في اوروبا »> وبعماون لمصالح الجماعة اليهودبة 
١‏ الجماعة نصف الموجودة ونصف المتصورة ) وفقا لنظرتهم الى تلك المصالح ()) . 
اما حين تكون الافكار «طوباوية» وهادفة الى خلق جماعات جديدة على حساب 
الجماعات القائمة ©» فهي لا تستطيع تعبئة الانصار الا اذا كانت جوابا على تطلعات 
منتشرة تتجاوز الحماعات الحالية . فالماركسية مثلا قد ابتعثشت خلال فترة ما توزيعا 
طبقيا جديدا في مجتمع بضعة بلدان اوروبية بر فعها مئثل جماعة « البروليتاريا » 
الدولية فوق مثل الجماعات الوطنية . وهي من جهة اخرى » كالمسيحية الاولى » 
ضمت في جماعه جديدة من طراز جديد افرادا متنوعين كانوا غير راضين عن المثثل 
التي كان بأخذ بها مجتمعهم . وهنا يستطيع انصار تفوق الافكار ان بجدوا بعض 
التأبيد لرأدهم »© اذ ان من الواقع فعلا ان الافراد الذين بنضمون بولائهم الى هذه 
الجماعات الجديدة « فيما عدا اولئك يفعلون ذلك بحكم وضعهم الاجتماعي كالعمال 
الذين بنضمون الى الحركة الشيوعية » انما تحفزهم الى ذلك دوافع فردية جدا 
في الغالب » مرتبطة بظروف غير متوقعة » وباستعداداتهم الخلقية © وتارنخهم 
الشخصي » والاحداث التي تركت بصماتها على وسطهم الصغير . ولكن » اذا 
استطاعت الجماعة ان تجتاز ابعادا واسعة > واذا اكتسسبت بالتالي دلالة تاريخية > 
فذلك لان عوامل فاعلة على نطاق واسع » أى عوامل اجتماعية » قد وجهت نحو 
قناة واحدة كل تلك التطلعات الفردية المتنوعة التي لولا تلك العوامل لكان يمكن ان 
تظل متنائثرة بين الف من الاتجاهات المختلفة والمتعارضة . ثم ما تلبث الجماعة 
الجديدة ان تتكون »© وآأبا كان حظ مبادثها من المثالية »> حتى تحد نفسلها منخرطة 
في شبكة روابط المجتمع الذي اندرجت فيه وتطلعاته ومصالحه . ولا تعتم » طوعا 


في عدد من المقالات عن النزاع العربي الاسرائيلي بمناسبة عدوان ه حزيران ۱١۹١۷‏ › اوضح 
الولف في جلاء ‏ برغم مولده اليهودي ‏ معارضته الصربحة لهذه النظرية الصهيونية الى مصالح الطائفة 
اليهودبة » وقال ان هن المحتوم على اسرائيل أن تكون عدوانية وان بقودها هذا « القدر المدواني » 
اخيرا الى الانتحار »© لانها تكوين مصطنع لا بملك مقومات البقاء في وسط العرب الدين « لا بستطيع احد 
ان برميهم الى البحر » كما اشار الى ان الصليبيين هن قبل استطاعوا البقاء بالقوة في هذا الوسط 
مدى سبعين عاما ثم اضطروا الى الرحيل »© وان الصهيونيين لن بكونوا أسعد حالا» لا سيما متى 
استطاع العرب تحقيق وحدتهم . (المترجم) . 
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تحدد لنفسها برنامجا لا بمكن الا ان تكون له انعكاسات وقتية . ويصبح ف عداد 
اعضائها كثير ون ليسوا من اولئك الذين » تركوا أمهم وأباعم ( أو » تر کوا الموتى 
يدفنون الموتى » ليلبوا دعوة الرب او المثل الاعلى » بل على العكس ‏ سيكونون 
سيدفنون موتاهم في مقابر الحركة ووفقا لما تفرضه من طقوس . ثم تكون لهم افكار 
حتى ولو ضحوا بأنفسسهم كأفراد . 
الخاصة الباطنة . وهذا > مرة اخرى > لا بعتي ابدا اني أهدف الى انكار هذه 
القيمة » واعتقد ان اي ماركسي ذكي لم بنكرها قط . فهناك افكار لا تملك طاقة 
التعبئة والتحريض على صعيد العمل الاجتماعي »© والافكار المعبئة نفسها يمكن أن 
بنظر اليها من زاوية اخرى مختلفة تماما . اوقد لو الافكار القاصرة عن التعبئة 
حول الفن والانسان 1 a‏ او نشخيله في ما وراء 
وعلمية وفلسفية ودينية . وفي وسع المرء أن بجد فيها المتعة او بطرب لها او بدرسها 
ظاهرة عارضة غير ذات شأن . 

الافكار اذن » مهما بلغ بمدها عن العمل الاجتماعي » وابا كانت قيمتها الباطئة 
os‏ ل ل ل ل ا ا 
ان مما ورا العا ول لخت ل عله الحال » لا بد للمرء من القول بأن القوة 
الخارقة » الطبيعة ؛ التي يعتقد انها صدرت عنها » قد حرصت على ان توائمها مع 
متطلبات المجتمع والطبيعة الانسانية . وتلك هي النظرة التي بتزايد القول بها بي 
العقائدبين الدشيين ذوي الذهن المفتوح © الذين تخذون منها سلاحا بعتذرون به 

ولبعض الناس شأنهم في الا يهتموا الا بما وراء التاريخ . اما الذين بيعنيهم 
التاريخ الانساني فان عليهم » بصرف النظر الآن عن منشاً الافكار » ان ببذلوا عنابة 
خاصة لدراسة النقطة التي فيها تندرج هذه الافكار في ذلك التاريخ » اعني : 
وظيفتها الإجتماعية ٠.‏ فالافكار التي لا تحمل بطبيعتها كوه ذاتية على التعرئة قد 
يكون لها احيانا اثر على التاريخ بوصفه تنافسا وصراعا بين الجماعات بتري 
وار و ا مر بواجتي ليحي ري لياق 
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رت , 


سلوج 
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الموجودة > ويزيد اذ ذاك من نجوعها أن اثرها الاجتماعي بکون ي النذابة غر مشعور 
به فلا .بتصطدم بمقاومات شديدة تواحهه بها البنى القائمة والجماعات المستفيدة 
منها (ه) . ولكن حتى الافكار التي لا تفعل مباشرة ف التاريخ بهذا المعنى تدخل في 
منظومة وتؤلف وعيا اجتماعيا بحدد الموقف العام لمجتمع ما تجاه المشكلات التي 
بطر حها عليه وجوده الاجتماعي . 

ولقد الح علماء السلالات البشرية وعلماء عادات الشعوب على اصالة انماط 
الوعي الاجتماعي . واستهواهم ما كانوا يكتشفونه من هذه الانماط فدفعهم الى الحكم 
بأن طبيعة حركة التاريخ البشري على الصورة التى تبدت لهم في التجربة الاوروبية» 
وكما تصورها ماركس من جهة والمؤرخون الاوروبيون من جهة اخرى » لا بمكن ان 
تنطبق على مجتمعات اخرى . تساءلوا : هل يمكن للصراع المستمر على السلطة 
ومنافعها ان يفيد » مثلا ©» في تفسير مجتمعات تسبغ على التأمل الديني أو الجمالي 
او على مواقف الصوفية المسالمة قيمة تسمو على قيمة اللكية او القنص ؟ وهل بمكن 
الطمع بأن يحتل مجرى الاحداث « السياسية » او « الاقتصادية » المكان الاول في 
محتمعات « تفرق نفسسها في التكرار » ؟ واذا كانت الخرافات والمقدسات تسيطر على 
محتمعات عديدة » فهل لا بجدر بنا ان نتصور لهذه المجتمعات عليّة خاصة نفسر بها 
مواقفها » علية تبنى على التقديس بدلا من بنائها على « المصالح » الموقتة «المادية» ؟ 

مثل هذا النحو في التفكير سلكه اختصاصيون في الحضارات الكبرى : قرا 
« لوسيان ليفي بروهل » مؤلفات المؤرخ الصيني « سسوما ‏ تسسيين » ففادته هذه 
القراءة الى مفهوم « العقلية البدائية » » هذا المفهوم الذي تنكر له مرات فيما بعد بل 
طرده من كل نظرباته » وان ظل تاريخيا احدى الصيع الاولى لهذه النظربات . ومنذ 
عهد قريب كتب عالم بلجيكي يقول : « ان علم السياسة يتفرع عن التاريخ المقارن 
للاديان » . وكان « لويس دومون » المتخصص بتاريخ الهند » بر فض بالاسلوب نفسه 
مو خرا تطبيق المقولات الغربية ولا سيما الماركسية على التاريخ الهندي . وفعلت 
الامر نفسه طائفة من المعنيين بدراسة الظاهرات الدينية» على رأسهم «ميرسيا ابلياد» 
بموهبته وغزارة اطلاعه » فحاول بعضهم أن بخص بفكره التاريخ نفسها شعوب 
العوالم الفكرية التي ترجع بأصولها الى اليهودبة . وحاول « هنري كوربان » ©» في 
ناريخ الفلسفة الاسلامية » ان بخضع التاربخ لا وراء التاريخ . 

ورجال الفكر » في الشعوب التي عرف ماضيها هذه الحضارات الكبرى أو 


ه _ ان اقتباس التقنيات المفيدة » وحتى غر اتقنيات > عن مدنية تعتبر اكثر تقدما ) أمر 
محتوم الحدوث متى بلغ المجتمع مستوى معينا . وفي المالم الاسلامي لم تتأثر هذه الاقتباسات بمواقف 
رجال الفكر 6 واذا كان للمقيدة الدينية من اثر عليها حقا فأقصاه التعويق لا المنم » وحين تمت كانت 
لها نتائج ضخمة . ولنذكر هنا على الهامش ان الاستعداذات الذهنية للتقنيات موزعة فيما بدو 
بصورة متكافئة بين كل الاجناس البششرية والموامل الثقافية هي التي تموق نموها او تحثه . وهي 
اذا كبحتها هذه الموامل تظل تنزع الى تأكيد نفها ثم تتفتح بمجرد ان بصبح الوسط الثقافي اكثسر 
ملاعمة . ومن هنا كان من اللاجة ( المنصرية بصورة لا واعية ) ان بظهر « ج. استروي » دهشته 


امام وجود تقنيين مسلمين . 
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حضارات اخرى اقل ذكريات » موزعو الهوى بين الرغبة في بناء تاريخ جديد لبلادهم 
على النموذج الاوروبي »© وبين رغبة الاعتزاز بأصالة لا يمكن ان تنطبق عليها المقولات 
الاوروبية . وبد فعهم تمحيد ياقيم وتمثله على اكمل الصفات » كلتيجةه 
للايديولوجية الوطنية » الى تبرئته في الغالب من الدوافع الدنسة التي كانت وراء 
التاريخ الاوروبي. ولهذا لاا بمكن القول بأن المفكر بن الاوروبيين» وقد رانا اتجاهاتهم » 
ا قضاباهم . 

صحيح دون ريب أن بعض الحضارات لا تشحع الفرد ابدا على الجهد لاكتساب 
مقتنيات شخصية او للاستزادة من المنافع التي ينم بها كما يجري في مجتممنا 
الغربي . بل ان الفرد فيها في احيان كثيرة لا بعترف به كعضو اجتماعي كما ان تراكب 
المقدسات والدنيويات في كل جوانب حياتها الاجتماعية امر لا ينكر . ولكن علينا ان 
نلاحظ ان الجماعات » الفثات الاجتماعية » تظهر في كل مكان من هذه الحضارات نفس 
النزوع الى حماية الممتلكات التي تتصرف بها بصورة جماعية والى الاستزادة 
منها » كلما كان ذلك في وسعها بوسائل المنافسة واحيانا بالصراع الجسدي . واكثر 
هذه الفئات مساملة وميلا الى التأمل تسهى قبل كل شيع 4 بالوسائل المفدسة 
والدنيوية » الى تخليد نظام الكون » الذي يبدا كما هي العادة بالحفاظ على نظام 
مجتمعها نفسه . وتكاد تنتفي المنافسسة العنيفة بين الفئات الصغيرة ©» ولكنها تعود 
الى الظهور غالبا على مستوى الجماعات الاوسع التي تحتويها . ومن غير المحتمل 
الا بفغدو الوسط عدوانيا بين الحين والآخر ؛ فاذا اصبح كذلك »© وبدا على بعض 
الفئات ميل الى الانتحار الجماعي بالممل او برفض العمل > قلضي على هذه الفئات 
بضرب من الاصطفاء الاجتماعي . والى هذه الخاتمة انتهت أرضا تلك الفرق الدىنية 
التي اخذت بعقائد ترفض التناسل وعملت بها . وتاريخ المسيحية » بنصوصه 
المقدسة المشجمة على اللاعمل وعلى العفاف »© وهو في الوقت نفسه تاريخ القضاء 
املستمر على شيع ارادت ان تعيش هذه الدعوات »© لمصلحة شيع اخرى توفق بين 
التعاليم وبين الحياة الاجتماعية « ا ا د A GA‏ ل ا 
( كما بفعل كثيرون ممن درسوا المحتمعات الاسلامية ) بين الصبر على حال من 
المبودية او التماسة اثبتت التجربة انها راسخة لا تتراخى ؛ وبين اليل الى رفظ 
الصراع من اجل الرخاء والحرية . اذ ما تكاد تظهر بارقة امل » ما بكاد نطرح 
نموذج لمجتمع افضل أو تتاح فرصة للتحسين ©» حتى بدا اولك « النيام » برفع 
رؤوسهم »2 وباعتياد المطالبة » ثم بالنضال »©» برتفع صوتهم شيئًا فششيئا من اجل 
نصيبهم من الخبيز والشمس . 

وعلى الرغم من كل ما نعهده لدى بمض المؤلفين الباحثين عن المجد الرخيص 
من تلاعب بالالفاظ » ليس هناك مجتمع بلا سياسة ؛ اعني ب حسب المعنى المادي 
للكلمة ‏ بلا تاريخ . وتاريخ الاقداس وسياستها هما ايضا تاريخ وسياسة . ومن 
المؤكد ان اعمالا ذات طبيعة سياسية »2 كالصراع والتنافس والهدنة » قد شهدتها 
المجتمعات القديمة وستظل تشهدها لدواع عقائدية محضة » وان كانت القاعدة“آن 
بون هناك خليط متشابك من العقيدهة ومن المصلحة « العقلانية » . صحيح انه ليس 
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أسر من ان يجعل دائما من الدوافع الابدبولوجية تصعيدا و « انعكاسا » للدوافع 
» العقلانية“ > وعلى المفكرين والبسطين الماركسيين ان بزيدوا وعيا لهذا الخطا » 
فان اجى المثالب الكبرى في الما ركسية - كما طبقت حتى الآن بصورة عامة ‏ هي 
عم الاهتمام الكافي بالمستوى ا ي 5 ولكنه ليس اكثر ضلالة أن نرى في هذا 
ا ا ومستقلا . فالعقيده كما قلنا من قبل لا يمكن ان تمر بتطور 
ير الحوهربة للحياة الاجتماعية في الجماعة 
التي تفرض نفسها عليها . بل ان التجربة التاريخية كثيرا ما دلتنا على ان مطالب 
ثانوبة قد ترفع عميرتها من خلال التصعيد الابديولوجي . 

فالحرب المقدسة التي شنتها اسباط اسرائيل الاحد عشر على مدينة «حبعة» 
لانها ارتكبت « قباحة في اسرائيل » » أي جريمة زنى جماعية » وعلى سبط بنيامين 
الذى تضامن مع أهل المدنة المذكورة ( سفر القضاة » ۲١ 1١١‏ ) هي دون ربيب 
حرب عقائدبة »© اذ أن الاسرائيليين انقادوا اليها وفاء بواجحب ديني ٠.‏ وما أظهروه 
من حزن بعد انتصارهم وما بذلوه من جهد لاعطاء سبط بنيامين الحياة من جدبد» 
عن طريق الاحتيال على ايمانهم السابقة » دليل على ان تلك الحرب لم تكن تلتقي 
مع عواطفهم ومصالحهم . ولكنها من جهة اخرى كانت نتيجة للتحالف « الاتحادي » 
الذي كان يضمن التحام الشعب ضد اعدائه . 

كذلك « الحروب المقدسة » التي قررها مجلس اتحادي آخر »© هو « مجلس 
دلف لعموم اليونان » » كانت لها هي الاخرى دوافع سياسية مكئونة لم تكن سرا على 
احد . وليس هناك شيء بدعو الى الاعتقاد بأن المدن اليونانية الاخرى الي تحالفت 
وحاربت ضد قرار المجلس »© فأصبحت بذلك مشتركة في الاثم الذى اتخذ القرار 
عقابا له » كانت اقل ابمانا بالرب « ابولو » من اولك الذين أبدوا المجلس لأاسساب 
سياسية واضحة » مثل « فيليب » عامى 1ه" و ۳۲۹ . 

ومثال آخر » نستقيه من « ميرسيا ابلياد » » اذ بقول أن السكندنافيين حين 
استولوا على « اسلندا » واستعمروها أنما كانوا بمارسون شعيرة من شعائر 
دينهم ٠‏ لأن حرث الارض ليس « عملا انسانيا ودنيويا » بل هو تكرار للعمل الأول 
الذي تحولت به « الظلمة » الى « نظام » : عمل الخلق . ولكن ©» حتى لو قبلنا بأن 
هؤلاء الوافدين كانوا شدبدي الاهتمام شعائر اعمار هذه الارض الجديدة »> فان 
مجرد قدومهم اليها وعدم اكتفائهم بالتقرب الى آلهتهم في ارض مولدهم » بصعب 
فصله عن توسع « الفيكينغ » الذي لا بفكر احد في رده الى اسباب دينية . وهذاما 
بده « سئور ستورلاسون » الذى يعزو الهحرة نحو « اسلندا » الى استياء 
النرونحيين حين جاء « هارولد ذو الشعر الحميل » فوحد البلاد و « صادر 
الاراضي » . 

والحملات الصليبية هي المثال التقليدي على الاعمال السياسية ( الحروب ) 
ذات الدوافع الابديولوجية . فليس من شك في ان كثيرين من الصليبيين كانت 
القوة التي تدفعهم الى هذه الحملات البعيدة رغبتهم في طاعة المشيئة الالهية › 
وان اختاطت بعض الشيء ب وحسب الاشخاص ‏ بدوافع اخرى دنيوبة . ولكن 
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على الصعيد الاجتماعي » الصعيد الجماعي لا الفردي » كان قرار الحملات بتخذ 
في مواعيد محددة »2 عملا ببرامج وخطط وحسابات ترجع الى عوامل لا صلة لها 
بالدين . فمنذ الحملة الاولى كان اهل « جنوه » الذين يقدمون خدماتهم للنقل يفكرون 
بالحقوق التي ستكون لهم بنتيجة ذلك على الاراضي التي يتم احتلالها . والصليبيون 
الاولون »> الذين كانوا غير منتظمين » اضاعوا كثيرا من حميتهم في نهب المدن المسيحية 
التي مروا بها ولم يحجموا عن تخريب ااكنائس البيزنطية . اما« البارونات » فكان 
تفكيرهم منصر فا بالطبع الى الاراضي والثروات »© ولم يكونوا يكتمون ذلك » بدليل 
ان الحملة الرابعة حولت عن اهدافها لتستولي على الاراضي المسيحية » على 
القسطنطينية وامبراطورية بيزنطة . والدول المسيحية التي قامت في سوريا وفلسطين 
كانت تسلك تجاه جيرانها المسلمين سياسة هدفها الحفاظ على مكاسبها والاستزادة 
منها عن طريق تحالفات سياسية دائمة الاستبدال » لا تأبه في الغالب للعوائق 
الدينية . يقول خبير بهذه الحروب الصليبية» هو الامريكي «حون ل. لامونت» (6) : 
« هذه الحروب غير النقطعة لم تكن ابدا حروبا دينية ... كان هدفها هو 
السيطرة السياسية على سوربا.. ومن المؤكد انه جرت بين الدول الاسلامية المشتركة 
في النزاع حروب لا تقل عن تلك التي دارت بين المسلمين والمسيحيين » كما جرت 
بين الامراء الممسيحيين نزاعات داخلية بقدر الحروب التي جرت مع المسلمين . يضاف 
الى هذا ان ابا من زعماء العقيدتين لم يكن يحجم عن التحالف مع اناس من العقيدة 
الاخرى ضد اخوانه ف الدىن 8 والتحالفات بين المسيحيين والمسلمين هي الطابع الذي 
ساد تاريخ المستعمرات اللاتينية في سوريا » . 

ويختتم هذا الكاتب دراسته بقوله : « في القرنين الثاني عشر والثالث عشر »© 
في عصر الحروب الصليبية والجهاد المقدس » لعب الدين نفس الدور الذي تلعبه 
الابديولوجية السياسية اليوم . فالمسيجيون والمسلمون » فيما خلا استثناءات 
ملحوظة » لم بتذرعوا بالدين الا كقناع لاغراضهم السياسية الدنيوية . ولكن الدين 
كان الراية الايديولوجية التي يموت في ظلها الرجال والتي كان مضمونا دائما ان 
بموتوا في ظلها . فالتعصب الديني » ايام الصليبيين » كان حافزا هاما وثمينا » ولكنه 
نادرا ما كان سيبا رئيسيا او دافما مسيطرا » . فاذا كان هناك من برى هذا 
الحكم شديد الفظاظة أو بتهم صاحبه بسوء النية ©» فليفكر في ظاهرة اجلى واوضح» 
اذا لم تعد تنجح الدعوات المتكررة الى الحملات الصليبية بدءا من القرن الشالث 
عشر ؟ ليس هناك أي دليل على ان الايمان اذ ذاك كان أقل انتشارا واقل عمقا من 
خلال القرنين الحادي عشر والثاني عشر . كل ما في الامر هو ان الدواعي الدينية 
للحرب الصايبية ©» هذه الدواعي التي كانت لا تزال قائمة » لم تعد قادرة على 
الانتلاف مع مشاريع سياسية تنسجم مع حاجات المجتمع الاوروبي في تلك الحقبة . 

فاذا كان هذا هو الوضع بين « شعوب العوالم الفكربة التي ترجع بأصولها 
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الى التهودية 69 فهل يختلت شيانة فى اليكد مشيلا 4 ان ا ينول به( لو سن 
دومون » وت م خاصة بالمدنية الهندية ؟ اذا كان بختلف حقا فان الامثلة السابفقة 
لا تكون”صالحة الا كتعسيرات عن تلك « العقلانية الاوروية ( الشهيرة التي بحدثنا 
عنهتا « ماکس وسر » والقائلون برابه » ورون انها تتبدى حتى وراء ستار 
الولاء للدين المسيحي . يقول « لوس دومون » : أن « الدائرة السياسية الاقتصادية 
في الهند » بانفصامها عن القيم كنتيجة لاطابع الدنيوي الذي اتخذه الحكم الملكي 
منذ البدابة » ظلت خاضعة للدين » ©» وهو برى ان هذا بفسر التفتت وعدم الاستقرار 
السياسي اللذين بتصف بهما التاربخ الهندي © في تناقض مع وحدته الاجتماعية 
والدينية . اما انا فلسست أرى وحها لهذا التفسر . فهناك محتمعات عديدة تشترك 
فى حضارة واحدة » أي ان لها بصورة عامة بنى اجتماعية متماثلة ومؤسسات 
ومعتقدات ديية وغير دينية مشتركة » ظلت برغم ذلك منفصلة سياسيا مدى حقب 
طويلة . ويكفي أن نذكر اليونان القديمة »© وعالم السومربين واوروبا الاقطاعية › 
والقبائل العربية قبل الاسلام > وحتى على نطاق اوسع ‏ في توافق مع التقدم 
التقني ‏ دول اوروبا اليوم . ومن الواضح ان علينا ان نبحث عن تفسير ذلك في 
توازن القوى السسياسية والمسكرية على مستوى معين » وهو تفسير ينطبق على 
التفتت وعدم الاستقرار السياسي ف الهند دون ان برجع الى عوامل نوعية خاصة 
بها . فتاريخ شبه القارة الهندية بتماثل مع غيره بكونه يتألف من صراعات سياسية 
على السلطة بين مراكز متعدده »© ومن انتصارات بحققها الاقوباء فيعقبها توحد على 
نطاق متفاوت السعة » ثم انقسامات جديدة تفجرها قوى جاذبة وتعمل فيها ارادات 
قوة محلية تفتنم اول فرصة ممكنة للحصول على استقلال داخلي تسيطر عليه . وهذا 
ليس واقعا تاريخيا فحسب » بل ان « كوطيليا » اكسبه صيفة نظربة في كتابه 
السياسي « آرثاشاسترا » »© الذي يرجع اليه « لويس دومون » نفسسه »© قاثلا ان 
الباحث فيه بخرج بتعريف للسياسة هو انها « ممارسة القوة سعيا وراء المصلحة 
والحفاظ على النظام » . وهو تعريف ممتاز اذا اضفنا اليه ان الحفاظ على النظام 
نؤلف هو الآخر جزءا من السعي وراء المصلحة . 

هذه السياسة الهندبة »© العلمانية الدنيوبة » بقول « لويس دومون » انها 
خاضعة بمجموعها للدين . ولكن هذا لا بحمل اي معنى خاص . فكل المجتمعات 
كانت تعترف بأولوية القيم الدينية »> وهي ف العصر الحديث تعترف بأولوبة القيم 
الابديولوجية . واذا كان ملوك سلالة « الكثاتريا » في الهند بديئون نظريا بالولاء 
للرهبان « البراهمان » »© فمثلهم كان ملوك اوروبا وتابعوهم بعترفون بأن رجال 
الكنيسة كانوا اقرب منهم الى الله » دون ان يمنعهم ذلك على الصعيد الدنيوي ‏ 
من أن بحاربوا هذا او ذاك من الرهبان ... فاذا عدنا الى الهند وجدنا « لوسس 
دومون » بقول ان الملك فيها « بدو غاما وكأنه رجل شرطة مكلف بحفظ النظام 
العام » بتقاضى لقاء خدماته جانيا من الفلال ؛ فهو بكاد ان بكون خادما » . ولكنه 
بذكرنا بالتوزيع المثالي لهذه الغلال في البيدر ©» « حيث بتجاور الملك والخدم » »© 
فيتسلم الملك اولا نصيبه » وهو سدس المحصول او ثلثه » ثم المالك ٠‏ ثم « بحق 
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لكل من خدم منزل الاسرة أو المساعدين قدر معين من مكابيل الحبوب : البراهماني» 
وغاسل الثباب © والحلاق » وكذلك الحداد وصانع العر بات وغير هم وه » © فيبدو 
للقارىء ان « البراهماني » اقرب في الواقع الى الخدم من « الكشاتربا » ©» وان هذا 
املك قيض ثمن « الجوار » نصيبا من الغلة اعلى كثيرا من نصيب رجل الدين . 


ومع ذلك بظل « البراهماني » بالطيع » يعتبر الملك شخصا دونه . 
و «البراهمانيون» و «المانداران» المثقفون في اوروبا »> وهم على كرسي الاستاذية 
الجامعي او على مائدة في المقهى » احرار كل الحرية في ان ينظروا مثل هذه النظرة الى 
رجال السياسة ف بلادهم . فهذا لا بمنع في الحالتين ©» في الهند وفي اوروبا على 
السواء » من أن بكون رجال السياسة هم الدذين بديرون الجماعات © ويقررون الحرب 
والسلام » ويختارون التنظيمات التي تقوم عليها وتتغير بها بنية حياتهم الاجتماعية. 
ومن الوأضح أن هذه الاختيارات تتأثر بابد يو لوجيتهم وبثعافتهم العامة © ولكنها 
ايضا ‏ وهذا ليس اقل وضوحا ‏ تضع في المرتبة الاولى من تقديراتها » دائما وفي 
كل مكان » علاقات القوى بين مختلف مراكز السلطة » وتعمل على الدفاع عن وعلى 
الاستزادة من مزابا وامتيازات المجتمع الذي تمثله ©» وفئته القيادية في الدرجة 
الاولى » ورئيسه فوق كل درجة . ثم ان هذه الاختيارات» التي تنعكس آثارها 
العميقة على مجموع حياة الجماعات » لا يمكن الا ان تؤثمر ‏ في المدى القريب او 
النعيد ‏ على العقانديين وحتى على العقائد . واذا كان رحال السياسة قد استطاعوا 
اتخاذ هذه الاختيارات فذلك بالذات لانها لا تمس ملكوت العقيدة مسا مباشرا ولان 
آثارها عليه تظل خفية في البدابة . فكلنا نعلم ان دين الشعب الزراعي بتسم بصفات 
تميزه عن دين الشعب الراعي او القانص > ومع ذلك فان اعتزام الرعاة أو القانصين 
ان بأخذوا بالحياة الزراعية قرار لم تكن للعقيدة بد فيه »© وانمكاساته الابدرولوجية 


لم تظهر الا فيما بعد . 


الوعي الاجتماعي »© اذن »© يمكن أن يظهر على صور بالغة التنوع . وهو » في 
صوره الاكثر مثالية» يمكن ان بكون فوي الاثر على الاختيارات التي تتخذها المجتمعات 
او الفئات التي تؤلفها . وهو ربما اعطى موقف هله المجتمعات والفئات » تجاه 
الشكلات التي تطرح نفسها عليها » اتجاها نوعيا » خاصا بها . ولكن ليس في المستطاع 
انكار جذور هذا الاتجاه في الواقع الاجتماعي . هذا من جهة » ومن جهة اخرى » في 
راس قائمة الاختيارات التي يجب ان تتخذ » نجد تلك التي تتصل ببقاء الجماعة ‏ او 
المجحتمع ‏ بعملها او سلبيتها تجاه الجماعات الاخرى ( او المجتمعات الاخرى ) في 
الخارج » واتجاه مهمتها الجوهرية في الدالخل . وهذه المهمة الجوهرية ©» لدى 
المجتمعات » هي انتاج واعادة انتاج وجودها الاجتماعي . اما لدى الفثات الوظيفية 
ذات الامتيازات > المنظمة حول الانتاج والتوزيع ©» فهي ادامة الوضع القائم الذي 
دخصها بهذه الامتيازات . والخيارات المتخذة بمكن ان تكون حصيفة أو سخيفة ) 
ملاى بنتائج مفيدة او مؤذية » بل احيانا انتحارية > ولكنها في اية حال لا يكن ان 
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تعهم الا على رضوء علاقاتها اولا مع تلك المهمات الجوهرية في كل مجتمع انساني . 
وصحيح إنه ليس هناك ما يمنعنا من صرف النظر عن هذه المهمات لنوجهه الى فاعلية 
الانسإن الفكرية او الجمالية في ذاتها مثلا » ولكننا لا نستطيع ذلك اذا كان قصدنا ان 
نفهم طبيعة حركة الاحداث التاريخية . وهذه الحركة »© بأ ثرها على جماع مصائر 
الافراد والجماعات »© لا نستطيع أهمالها اذا كان قصدنا أن لفهم تطور منظومات 
الافكار [ اي الابديولوجيات ] ذاتها . ان في وسع « ارخميدس » ان بحتقر الجندي 
الذي بقاطعه » مفضلا متابعة الجهد لحل نظريتة » ولكن الجندي يقتله » وهو بذلك 
قد بعيق الانسانية الف عام عن حل هذه النظرية . وربما كان هذا امرا لا اهمية له 
في نظر عالم الرياضيات المحضة اليوم » لانه يجد النظرية محلولة » ولكن له اكبر 
الاهمية في نظر تاريخ الرياضيات > والتاريخ العام للانسانية من خلاله . 


لقد حاولت في الصفحات السابقة ان ادحض محموعة من الآراء لان من شأنها 
ان تحول دون فهم طبيعة الحركة التاريخية ©» وهي بالتالي ضارة على صعيد المعرفة 
وعلى صعيد العمل كليهما . وقد تجلى هذا الضرر بصورة خاصة في الميدان الذي 
بعنيني هنا » ميدان التاريخ المعاصر للعالم الاسلامي لو لي ع ا ا 
كانت الاكثرية الكيرى من المختصين بالدراسات الاسلامية » ووراءها كل اولك 
المتأثر بن تخر تھا الخاصة »> تحكم على مستقبل العالم الاسلامي من خلال « الصورة 
النوعية » للانسان المسلم » او من خلال « المعتقدية » الاسلامية » ذاهبة الى القول 
بأن هذا الانسان المسلم + المرتبط بقيم قدسية »> المفكر على هدي مقولات ليست 
تلك التي بفكر بها الانسان الاوروبي »© والجاهل مثلا لفكرة « الغائية التاريخية » في 
الزمان ( كما بقول «فان نيووئوبيز» ) لا بمكن ان تحتذبه الابدبولوحيات ذات الاتحاه 
الاشتراكي » كالماركسية مثلا في شكلها التطبيقي الشيوعي » لان هذه الابديولوجيات 
هي وليدة الذهنية الاوروبية © ولانها تضع في المرتبة الاولى اعادة توزيع الثروات 
المادية . اما الآن وقد مضت هذه الاعوام الخمسة عشر © فمن اليسير ان نرى ان 
تو قعات الماركسيين الاكثر تبسسطا للامور والاكثر اغراقا في « المعتقدبة » ( هذه الفئة 
الصغيرة المحتقرة التي كنت واحدا منها ) » كانت اقرب كثيرا الى التطور الواقعي من 
توقعات اولك «المثاليين» . فلقد رابنا العقيدة الاشتراكية تجتاح ”9 على صور 
مختلفة ‏ اكثر البلدان التي نسميها اسلامية ؛ بل ان الشيوعية نفسها وجدت في 
بعض من هذه البلدان انصارا لا عد لهم © والاجراءات التي اتخذت ضدها تدل هي 
نفسها على ان القادة السياسيين ( وهم الاكثر معرفة بالواقع ) لا يطمئنون ابدا الى 
مناعة شعبهم المزعومة تجاه الدعوة الشيوعية . ولقد يقال ان الشعوب الاسلامية 
استعارت من الاشتراكية ما بناسبها > وانا نفسي قلت مثل ذلك ؛ ولكن ما اخذوه 
منها وما بحثوا عنه فيها لم يكن مثلا ‏ ما بتوافق مع نظرتهم ( المزعوم انها خاصة ) 
الى الزمان والمكان » بل كان قبل كل شيء ما سسجيب الى تطلعاتهم الحسية » 
الى رغبتهم في التحرر من الاستعمار والاستغلال والاستبداد » وني الاستزادة من 
رفاههم ومن قدرتهم على توجیه مصيرهم كما شاءون . والقادة السياسيون الذين 
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بنوا سياستهم على هذه النزعات بأكثر الصور اتساقا ومقدرة على الاقناع هم الذين 
كسسبوا الحماهير . ان « جاك بيرك » يفول ان الغرضية الاكثر جرأة »© والفكرة الاكثر 
جاذبية > والاشارة الاوضح والاكثر اغتناء بأشياء ذات دلالات ©» هي التي تنتصر . 
وربما كان هذا صحيحا »© ولكن داخل حدود دقيقة فحسب . فالدلالة التي تنتصر 
هي تلك التي تعني اشياء محددة » وتطرحها بأكبر قدر من القوة » وهي تلك التي 
توجهها منظمات تستخدم الوسائل الاكثر ملاءمة » الح دولك ل الفراع 3 بجوي 
في سماء منظومات المعاني ©» بل يجري على الارض > وبين بشر لا تخدعهم ألا بعض 
الشعارات . وهذا امر بهم حدا أن نؤكده . 

ان الانسان كل . وصحيح جدا ان أي شيء فيه ©» اي جانب من وجوده أو 
من سلو که »© لا يجوز ان بهمل اذا اردنا ان نفهم التاريخ . وليس اقل من ذلك صحة 
انه بتحدد انطلاقا من افكار» من اشكال وعي »> من تصورات للعالم » تعبر عن نفسها 
غالبا من خلال الاشارات والرموز والشعارات . والنوابض العامة لنفسمية الانسان » 
وحتى لنفسسية الحيوان » تتبدى من خلال كل اعماله . كما ان التراث الحضاري 
ذو اثر كبير على مواقفه . ولكن من بالغ الخطأ والجهالة ان نخلط بين هذا كله » وان 
نعلن صراحة او ضمنا ان كل شيء بفعل في كل شيء دون أن نتميز وراء ذلك كله 
الا بنى حزئية لا روابط بينها الا المماثلات الصورية . وما اكسبتنا اباه الماركسية »> 
على صعيد التحليل التاريخي الاجتماعي » هو انها كانت بداية لابجاد بعض النظام 
( ولو بصورة تقريبية ) بين كل تلك المستويات . وعلينا ان نزيد هذا الكسب وضوحا 
ودقة » ان نكمله لا ان نر فضه © ولمن كان التبسسيط التقر يبي الماركسي موضع نقد 
شديد » فلقد كان ولا بزال مرحلة ضرورية ٠.‏ صحيح انه في بداية الشوط بضحي 
بكثير من الفوارق الدقيقة » وان كثيرين بخطئون بالوقوف عند هذا الحد » ولكن 
محاولة ابقاء كل شيء على مستوى واحد ‏ بالمقابل ‏ لا تساعد على تقدم المعرفة ) 
وان اتاحت المجال لبعض الصفحات الوصفية الحلوة . 

هنا ايضا نجد ان نموذج اللغة » الذي بالغ علماء الاجتماع المعاصرون بالافتتان 
به» بشهد ضدهم اذا استشهدوه . ففي النظام الكلي للفة ‏ كما اشرت من قبل ب 
ليس للمنظومات الجزئية ابدا نفس الدور ولا نفس العمل ولا نفس التأثير . فالمنظومة 
الصوتية مثلا » وهي الاداة الضرورية لكل كلام » لها تطور خاص بها لم بتضح بعد 
ع ال SR‏ ا يكل ار بايا ماري EE‏ 9 مني ١‏ باو 
صح ان ابا من اللغات لا غنية لها ايضا عن المنظومة النخوية > فهذه لا تملك الا تأثيرا 
محدودا جدا على امنظومة الصوتية. كذلك فانه > في النظام الكلي للمجتمع › 0 
دكون موكدا ان لكل المنظومات الحزثية دورها الخاص وعملها الخاص وتأئ رهن 
الخاص . فمنظومة علاقات الانتاج واعادة الانتاج تتطور هي الاخرى عبر لسلة 
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من التحولات لا نكاد نشعر بها او لا نشعر بها ابدا » وهي تحولات محتومة في الغالب ؛ 
ولا يمكن الاأني النادر على آبة حال ان نتنبأ بآثارها . وهذه المنظومة ليست قابلة 

بير رالكلي والواعي الا بعزيمة ثوربة » حاسمة ( كتلك التي يبدل بها شعب ما 
لغته"» وبالتالي منظومته الصونية ) . وهنا ايضا لا بد لهذا التفيير من ان يأتي 
بآثار لم تكن متو قعة ومن ان يتأثر تأثرا لا بستطاع التنبؤٌ به بالبناء المهجور . وهذه 
العزيمة الثورية نفسها لا بمكن ان تفهم الا على تتوبج لتطور سابق كلي » كان الدور 
الرئيسي فيه للتحولات التلقائية في منظومة علاقات الانتاج القديمة . وعظمة الانسان» 
والقيمة السامية للوعي الانساني » لا تكسبان شينًا ‏ بل تخسران ‏ بالجهل الارادي 
للعوامل التي تشرطهما . وارادة التغيير لا تتعارض مع البصيرة النيرة © والتغيير 
السليم مشروط بها . 


الاسلام والاشتراكية 


ان دول العالم الاسلامي هي اليوم بالذات في واحدة من تلك اللحظات الحاسمة 
التي تستطيع فيها ان تختار طريقها . ذلك لان تعمم التحرر من الاستعمار © واقلاع 
« الامبرياليات » الغربية عن أساليب السيطرة المساشرة »> والمنافسة بين النظامين 
الاقتصاديين الكبيرين في المجتمع الصناعي » قد خلقت وضعا ثوريا اصبح من الممكن 
معه » الى حد ما »2 اعلان القطيعة مع الماضي والبدء من منطلق جديد . وفي كل 
مكان » ضمن حدود معينة وشروط معيئة » تستطيع القيادات الآن ان تختار . 

هذه القيادات عليها ان تلبي تطلمات الجماهر التي يفترض فيها أن تقودهاء 
وهي تطلعات خلقت الغليان الاجتماعي الذي ولدت منه الفئات القائدة . وهذا كلام 
استطيع هنا البرهان عليه . فهذه الجماهم » المستسلمة غالبا منذ مات السنين 
( بل الوفها احيانا ) للاضطهاد والبؤس » قد اكتشفت فجأة ان هناك نماذج لمجتمعات 
تغو قها رخاء وحرية > وتزعم فوق هذا انها تسير على نهج لن بنفك يزيدها رخاء 
وحربة . وهي لذلك ‏ هذه الجماهير ‏ تطلب > بصوت متزايد الارتفاع دائما » تطورا 
على الاقل في هذا الاتجاه . وتجاهل نداءاتها لم بعد بالامر المستطاع . 

فاما الحرية الاقرب الى الرؤية واللمس » اعني التحرر من الاحتلال الاجنبي 
المباشر » فقد تحققت في كل مكان تقريبا » وظلت هناك اشكال للتبعية اكثر رهافة » 
تكاد لا ثرى ٠ء‏ تجاه الخارج وتجاه الداخل » لا تشعر الجماهير بثقل مفرط لها بعد 
الانفراج البالغ الذي احدثه التحرر الوطني . واما الوصول الى رخاء نسبي فهو الآن 
المطلب الاول في كل مكان . وهو في الواقع مطلب يلتقي ابضا مع مطلب الحرية »© لان 
لنماذج المجتمع الصناعي » الاوروبي والسوفياتي والامريكي ©» قوة توسع وقوة 
اجتداب اصبح واضحا معهما للجميع ان المجتممات الاخرى هي الآن امام خيار لا 
مهرب منه : فاما أن تخضع اقتصاديا لسيطرة المجتمعات الصناعية ( والتبعية 
الاقتصادية تقود حتما الى التبعية السسياسية المقنعة أو المكشوفة » برغم كل الحملات 
اللفظية الممكنة على الاستعمار الجديد ) واأما أن تصبح هي نفسشهاً مجت مو چ 
صناعية ۰ 

فاذا قررت الدول الاسلامية ان عليها ان تصبح محتمعات صناعية ( وکل شيء 
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دبع الى وان a‏ ور عكر نر حا 47 ١‏ لهي مره 
اخرى امام خيار بين طريقين اساسيين : الرأسمالية او الاشتراكية . ليس هناك 
من « بق ثالث » على عكس كل ما بظنه الاقتصاديون الاوروبيون الراغبون في 
الخلأص من هذا المأزق » وكثيرون من مفكري العالم الثالث الراغبين باعطاء لون وطني 
لبرنامجهم الاقتصادي . 


لبس هناك من طرق ثالث > لان عدد البنى E‏ الممكن ‏ اذا نحن 
اقتصرنا على السمات الجوهرية ‏ ليس غير محدود . ففي المراحل السابقة 
للرأسمالية » كان من الممكن الاخذ بعدد كبير من صيع الانتاج › ره الاختلاف »© 
تنسق أو تتحاحز »© على امتدادات متحولة من حيث الارض والقطاعات . ولكن قوة 
الاقتصاد الرأسمالي هبطت بصيغ الانتاج الاخرى الى ادوار ثانوبة في قطاعات محدودة 
جدا . فليس هناك من يستطيع الصمود امام منافسة الاقتصاد الرأسمالي في داخل 
وضع اقتصادي اجتماعي رأسمالي »2 اذا لم تكن تحميه ظروف استثنائية خاصة > 
والقطاع الراسمالي ‏ ولو كان محدودا من حيث حجم انتاجه ‏ هو الذي بتجه في 
هذا الوضع الى توجيه الحياة الاقتصادية والاجتماعية بكليتها . وبالتالي فان كل 
مجتمع عريض نشأت فيه رأسمالية الانتاج ( ويرفض أن يكون مجرد ذيل خارجي 
لنطقة رأسمالية اجنبية ) بنزع الى التطور في اتجاه الوضع الاقتصادي الاجتماعي 
الرأسمالي اذا لم بوضع حد لهذا التطور » في لحظة ما » بالاخذ بالخيار الاشتراكي . 


التصنيع اذن اما ان تقوم به فئات من الراسماليين واما ان يتم بادارة الدولة 
او تحت رقابة الدولة . واذا كان التصنيع متقدما فالخيارات الاقتصادية الرئيسية 
اما ان تصدر عن الرأسماليين الاحرار واما عن الدولة او عن محموعات افراد لا 
راس مال لهم يعملون تحت حماية الدولة وتحت الرقابة الحتمية للدولة ( خلال زمن 
طوبل على الاقل ) . وهناك درجات لا نهابة لها بمكن الاختيار بينها في تحديد 
نسسب المشروعات الراسمالية او مشروعات غير الراسماليين التي تحميها الدولة 
5 فهذه المشروعات الاخيرة لا تستطيع ان تنمو ابدا دون هذه الحمابة ) . وهناك 
كذلك درجات لا نهابة لها بمكن الاختيار بينها في الحدود التي تفرضها الدولة على 
الفاعلية الحرة للمشروعات الراسمالية وغير الرأسمالية . ولكن المسألة الجوهرية 
بشأن تطور الاقتصاد العام هي أولا ان سُعرف الى أي مدى يستطيع الرأسماليون 
الاحرار © في حالة بقائهم » ان يفرضوا على الدولة ارادتهم واختياراتهم الاقتصادية 
الاساسية . وبعد ذلك يصبح مسار النظام الاقتصادي العام مرتبطا قبل كل شيء 
بنسمب الفاعلية الاقتصادية التي تمارسها هذه القطاعات »© وعلى الاخص بمدى نفوذها 
على السلطة . 

ان كل عامل متحول آخر هو عامل ثانوي بالقياس الى التوجيه العام للمجتمع. 
فلكل من سيطرة الرأسماليين الآحاد او سيطرة الدولة ( بأن تباشر ادارة المشروعات 
أو تو كلها الى غير الرأسماليين ) » نتائج ذات آثار ضخمة على كل الحياة الاجتماعية. 
وقد تستطيع العوامل السياسية » بتأثرها بالحياة والوعي الاجتماعيين » ان تدفع 
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بحيويته التي لا مثيل لها متزايد التسلط والقوة . هذا ما حصل في اليابان والصين 
والهند » وهذا ما راينا بداباته تظهر في العالم الاسلامي برغم ضخامة العوائق التي 
حملتها معها المنافسة الاوروبية القوبة » تحميها المعاهدات التجارية التي فرضتها 
القوة » كما حدث تقريبا في امربكا اللاتينية . 

هل يعني ذلك ان الذهنية السابقة والوعي السابق لا يلعبان أي دور في 
الخيار ؟ لا »> ليس هذا ما أعنيه . في الهند مثلا انطلق البراهمانيون الى المغامرة 
الرأسمالية قبل المسلمين وبأكثر منهم حمية »2 وكذلك البروتستانت في اوروبا قبل 
الكاثو ليكيين . ولكن الفضية ليست قضية تعاليم دىنية فحسب »© اذ أن اختيار 
الشعوب الاوروبية بين الادبان في القرن السادس عشر لم بنشأ من مجرد قناعة اتت 
نتيجة لدراسة مفارنة للاناجيل وللمراسيم البابوبة ولكتابات «لوثر» و «كالفان» » 
بل لقد اشتركت في ذلك وبنصيب اكبر ‏ عوامل اجتماعية عميقة » بل وانتصارات 
وهزائم عسكرية : والتوزع الطائفي كان بتكاف الى حد بعيد مع الاوضاع الاجتماعية 
المختلفة . اما في الهند ‏ حيث بصعب القول بأنه كان هناك خيار حقا ‏ فاختلاف 
المعتقدات الدينية لم بكن الصعيد الوحيد الذي يفرق بين المجتمعين البراهماني 
والاسلامي . 

وصمود الذهنية السابقة في مجتمع ما » المرتبطة اوثق الارتباط بظروف حياته 
الاجتماعية »© امام انتشار الروح الرأسمالية » بتفاوت في المجتمعات قوة وجدوى . 
ولكن قيام اقتصاد راسمالي في قلب هذا المجتمع او على حدوده » في ظل ظروف 
قانونية واقتصادية تسمح له بالنمو » بمارس على هذا المجتمع ضغطا لا سبيل الى 
مقاومته على المدى الطويل »© واذ ذاك نرى الآلهة وقواعد الحياة والاخلاقيات المقدسة 
او المكتسسبة التقديس »© تنحني بعضها وراء بعض الى ان تركع امام «مامون» اله 
المال المنتصر . 

ومن شان المنى الرأسمالية » وهي تحاول مد جذورها في وسط اجتماعي غير 
رأسمالي »© ان نمي ابد يو لوجيات « طوباوبة » بالمعنى الذي اوردناه لتصتيف 
0 مانهايم ») . ولكنها ليست البدبولوجيات اقتصادبية بل سياسية © اذ لا بدعى 
الناس الى الكفاح من اجل توسيع اقتصاد الربح او تيسير الشروط الاقتصادية 
لنموه . فاما ان توجه الدعوة ‏ كما حدث في اوروبا في القرنين الثامن عشر والتاسع 
عشر ‏ الى الكفاح من اجل بنى سياسية تلائم هذا التطور »© ولكنها تتضمن مثلا 
سياسية وغير سياسية شاملة كالحرية والمساواة » وفقا لحركة اوضحها ماركس 
بصورة رائعة » ولا سيما في دراسته عن ( المسالة اليهوودية ») » واما ان بتجه 
التبشير الى ابديولوجية وطنية » بكون الانتعاش الرأسمالي واحدا من عناصرها » وقد 
كان هذا ششأن الدعوات الاوروبية « الامبريالية » في القرن التاسع عشر ©» وشأن 
الدعوة التركية الكمالية في القرن العشرين . 

اما الابدبولوجية الاقتصادية المجتمع الرأسمالي فهي عقيدة « ابديو لوجية , ِ4 
بالمعنى الضيق »© وفقا لتصنيف « مالنهايم » نفسه . فهي تصعد الواقع وتش 
عليه المثالية . وهي قد تثير بعض الصدى ف المجتمعات الصناعية الاوروبية الاتريكية 
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1 نى اختيارراحد الطريقين . ولكن متى وقع الاختيار » فلا سبيل الى الهرب 

من آثار ده و 

ايس هناك اذن اقتصاد مسلم او مسيحي » كاثوليكي او بروتستانتي » افرنسي 
اولاني > عربي او تركي . فكل ذلك لا بمکن ان يكون في اقصى احواله الا تلوينات 
سطحية للاختيار الإاقتصادي الرئيسي . ولقد تستطيع اللامح الوطنية ان تحدث 
تطويرات ذات شأن في اسلوب عمل الانظمة > ولكذها تعجز وحدها عن تغيير الانظمة 
نفسسها في اركانها الاساسية . 

والطريق الراسمالي لا بحتاج عادة الى ايديولوجية تعبئة » الى عقيدة تطرح 
امام شعب بكامله برنامجا للتنفيذ . وصحيح أن حافز الربح فيه ضروري لا بد منه» 
ولكنه ايضا كاف للراسماليين » اما الجماهير فلا يسألها احد رابنها . ولا ريب 
في ان اتجاه فئة من الجتمع الى طلب الربح يفترض وجود حالة فكرية معينة © وعقلية 
لا تظهر بالضرورة في كل المجتمعات . فالروح الراسمالية واقعة موجودة » واذا صح 
انها تتجلى في صور مختلفة فاننا نرى لدى تجار جنوة والبندقية في العصور 
الوسطى ۰ ولدى مجهزي المراكب واأصحاب المصارف في « امستردام ( ايام النهضة» 
ولدى الصناعيين رواد الثورة الصناعية البربطانية في الفرن الثامن عشر ©» ولدى 
ملوك الال في العصر « الامبريالي » ولدى رجال الاعمال الامريكيين اليوم »© نفس 
العدو اللاهث وراء الكسب » نفس الانصراف الكلي الى هذا المسعى »© وملامح اخرى 
مشتركة تنبع كلها منه الى حد ما » كأن بهم جميعا مسا من شيطان واحد . ومن 
الصحيح انه لا كفي »© في بلد ولدى شعب لا بعر فان هذه الحمى » ان ننشىء المصاررف 
والمصانع والوكالات التجاربة ثم نقرع الطبول ونهتف بالناس : « اغتنوا ! » لتنشأ 
لديهم هذه الروح . ولكن روحالكسب الراسمالي هذه لم تولد من العدم © كما انها 
لم تولد من روح اخرى كما كان يعتقد « ماكس ويبر » . فالفكر الرأسمالي كان 
موجودا لدى حفنة من الافراد » والظروف الاجتماعية والسياسية والاقتصادية هي 
التي أتاحت له ان ينمو وان يغزو في لحظة معينة كل المجتمع في اوروبا وامريكا . 
والاوروبيون الذين كانوا يشكون ( نفاقا ) من افتقاد روح المىادرة لدى المتمولين في 
البلدان التي ينزلون فيها وقد بستعمرونها » لم بكونوا يرون او لم يكونوا يريدون 
ان بروا ان ظروف تلك البلدان كانت تحطم سلفا كل نوابض الحافز الرأسمالي »© وان 
وجودهم هم انفسهم فوق ذلك »2 وبما كانوا بفرضونه من قوانين »© اذا كان يزيل 
بعض العوائق فقد كان يسارع الى وضع اخرى مكانها » اكثر كفاءة في الاغلب . ولكن») 
ما ان تقوم ظروف تسمح للمشروعالراسمالي بأن بتوقع الربح الشجع » وتجعل 
الراسمالي يطمئن الى انه سيستطيع الاحتفاظ بهذا الربح وتثميره في امان نسبي» 
وتتيح القدرة على بعض الصمود امام منافسة الرأسمالية الاجنبية » حتى تدا 
العوائق الاجتماعية التي خلقتها العقلية السلفية والنواهي الدينية والاخلاقية 
بالاضمحلال » وحتى بحتال الناس على القوانين » ويتشجع الآخرون امام نجاح 
الرواد الاوائل وامام القدرة الاجنبية ©» وتنتشر عدوى شيطان الربح الراسمالي 
دون أن هز م امام أي حاجر ‏ 2 فئات متزايدة الاتساع ؛ ولصبح النظام 
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في المصر الراهن » باقناعها المستفيدين الفعليين .من هذا الاقتصاد بأن و ضعهم الممتاز 
حق وعدل ومطابق لطبيمة الاشياء » وكذلك بمحاولتها اقناع شربحة عريضة 
افرزتها هذه المجتمعات في مرحلة متقدمة وتتمتم برفاه نسبي » بأنها تعيش في افضل 
البنى الاجتماعية الممكنة وبأن فرص الارتقاء الاجتماعي لاعضائها افضل مما يمكن 
أن تكون في أي طراز آخر من طرز المجتمع ٠‏ وحتى الخاسرون ف هذه المجتمعات قد 
بقتنمون بهذه الدعوى اذا كانت لهم موارد مادية كافية وكانت النماذج المنافسة ضثيلة 
الجاذبية بصورة عامة . 

ولكن هذه العوامل لا دور لها في العالم الثالث الا على شربحة اجتماعية رقيقة > 
هي الوحيدة التي تتمتع بخيرات الاقتصاد الراسمالي اما الاكثرية الكبرى من 
الشعوب » ومنها تلك الشرائح التي تقابل اجماليا ما تمثله البورجوازية المتوسطة 
والصفيرة في المجتمعات الرأسمالية ©» فتطلعها الاساسي على الصعيد الاقتصادي هو 
اللحاق بمستوى حياة المجتمع الصناعي »© هذا النموذج ذي القوة الجاذبة الطاغية » 
الذي دفر ض وجو ده امام تلك الشرائح بألف طريق ٠‏ بالسينما والصحافة والرادبو »© 
وبمشهد الاجانب المر فهين في ثيابهم الآنيقة وما يتوفر لهم من اسباب الحياة الاسطورية 
فى أعين الفقراء . اما دعوة العقيدة السياسية » دعوة الحرية والمساواة الداخليتين » 
فتنتقل الى الصف الثاني من الاهتمام في نظر الكتل الجماهيرية الجائعة والموظفين او 
المستخدمين الذين بعيشون حياه البؤس فياسا الى ما يرونه او بفترضونه من ترف 
المحتمعات الصناعية . واما الدعوة الوطنية فسرعان ما تفقد قدراتها على التعبئة 
متى لم بعد هناك اعداء خارحيون واصبحت امتيازات المواطئين» المستفيدين من 
الراسمالية » صارخة جارحة للنظر . 

ولقد بدا وهن قدرة الدعوات الرأسمالية عاى التعيئة واضحا في تركيا وابران 
والعراق اللي ( قبل تموز ۱۹٥۸‏ ) » حيث كان في ظن القادة انهم قادرون على انتهاج 
طريق للتقدم الاقتصادي « الطبيعي » » من شأنه آخر الامر ان يزيد الرخاء العام 
نتيحة حربة حر كة الراسمالية « الليسرالية (( التي تشجعها الدولة » كما ذكرنا 
من قبل . ولقد حاول هؤلاء القادة فيما بعد ان ننظموا هذا التطور بوسائل التخطيط 
غير القسري »© وفقا للاسلوب الفرنسي مثلا » تاركين للرأسماليين الآحاد قدرا كبيرا 
جدا من الحربة . وساعدتهم في ذلك الدول الراسمالية الغربية ؛ ولا سيما الولابات 
المتحدة . وكان في ظنهم انهم قادرون على الاستغناء عن الابديولوجية » بل كانوا او ما 
بزالون سيون الظن 5 اندو لوحية » حتى 2 تر کا حيث كانت الدعوة الكمالية 
في البدء قد ابتعثت تعبئة عامة على اسس وطنية بالدرجة الاولى » اذ اصبح كل 
حشد عقائدي للجماهير » حتى لو كان في اتجاه رجعي » بمثل في نظر الفئات الحاكمة 
ولها بعض الحق ف ذلك ب اخطارا محتفلة غل ذو سيطرتها . وقد قاد هذا في 
العراق الى ثورة ١6‏ تموز 1168 وبالتالي الى انهيار مشاريع مجلس الاعمار ( وهي 
مشاريع لم تكن ابدا تافهة من الوجهة الاقتصادية المحضة ) . اما في يلدان اخرى فان 
قيادات بدئلة تتجه جددا بأذهانها الى منطلق جديد من اجل اصلاحات 0 
جدرية يفترض في تحقيقها ان يحتاج الى تعبئة واسعة للجماهير » ولذلك تين هذ 
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القيادات عقائد ته نتيح لها الوصول الى هذه التعبثئة . وهي قد ادركت انه لا سبيل 
الى تقدماقتُصادي عاجل الا باشتراك الشعب كله في مجهود نشيط »© وبتضحيات 
فردية"كبيرة ٠‏ وهم يرون » عن حق + ان ذلك يقتضي اعاده توزيع لمكاسب هذا 
التتقدم » كما يقتضي في البداية - حيث بكون هذا التقدم ضثيلا » وبقدر ما بكون 
كذلك ‏ جاذبية عقيدة تحشد الطاقات وتشيد بالجهد المطلوب وبثماره © واعدة 
باصلاح جذري للبنية الاجتماعية على حساب الامتيازات المكتسبة . وهنا تنطرح 
مسألة اختيار هذه العقيدة ٠‏ ومن الواضح الآن الجميع ( الا لمعض الاقتصادبين 
والاجتماعيين في اوروبا وامريكا ) ان هذه العقيدة لن تستطيع ان تسقط من حسابها 
اهمية تقدم الرخاء . 

هكذا » بصورة طبيعية اذا صح القول » فرض نفسه الحل الثاني» الحل 
الاشتراكي » مدفوعا بقوة الاشياء . ولا بأس ان نعيد القول مرة اخرى » بأن الخيار 
لا بعود ابدا ‏ او الا بنسبة لا تكاد تذكر ‏ الى الذهنية القائمة قبله » الى العقلية 
النوعية الخاصة بالشعب الذي فام به . ففي بعض الب'دان ثارت الجماهير ضد نظام 
مرتبط بالاقتصاد الرأسمالي الذى كان يضطهدها ٤‏ تم قامت بتوجيه هذه الثورة 
طلائع تعتنق المذهب الاشتراكي بتأثير الاددنولوجية الماركسية التي نشرتها الحركة 
الشيوعية على النطاق العالمي . وف بلدان اخرى وجد قادة راغبون بتحرير بلادهم 
ودفعها الى التقدم» وادركوا ان الارتباط بالاقتصاد الرأاسمالي» في الظروف السياسية 
والاجتماعية التي كانوا فيها » بهدد هذا التحرر ولا بتيح للتقدم ان بتم بالسرعة 
والى المدى الذي يريدون . 

والخيار الاشتراكي » خلافا للخيار الراسمالي » يحتاج ‏ كما اشرنا قبل 
قليل ‏ الى أبديولوجية معبئة »© «طوباوبة» عاى الصعيد الاقتصادى . فالاقتصاد 
الراسمالي بنتشر من باب الى باب > اذا امكن القول > بصورة شبه آلية © حين 
نجتمع له الشروط المطلوبة . والافراد بقباون عليه الواحد بعد الآخر حين تلوح لهم 
دوارق الربح وحين بكون نزوعهم الى الفوز بنصيبهم منه قد تغلب على العوائق الذهنية 
التي قد نعترضه . ولكن الامر بختلف في الاقتصاد الاشتراكي او اقتصاد الدولة > 
اذ ان هذا الاقتصاد يجب ان بنظم اجتماعيا » جماعيا . والمكاسب التي بنالها منه 
الفرد ليست دائما جلية بينة » بل هي في الاغلب معدومة خلال المرحلة الاولى > 
رشعل الى ا ا ا ريل ی ارس 
طويلة . وبالتالي فان تعبئة الافراد لا بد لها ان تتضمن مزيجا من الابديولوجية ومن 
الحوافز المادبة . وهذه الحوافز تستطيع بصورة دائمة » أو شبه دائمة » ان تكون 
مؤئرة ناجعة . ولذلك بنبغي الالحاح عليها . اما مدى تقبل الابديولوجية فيتفاوت 
تبعا لنوع الوعي الاجتماعي السابق لها » والذي يمكن العمل لتفييره ظبعا » ولكن 
تغييرا يتفاوت سرا وصعوبة »© وتتفاوت الحاحة ممه الى الاحتياطات والمراحل . 
و لحب أ تكون حرعة الحوافز الماد نة متناسية القدر عكسبا 6 بصورة عامة © مع 
ما للعقيدة في ذاتها من طاقة خاصة على التعبئة والهاب الحماس لدى شعب بعينه . 

وليس هناك في الواقع من بنكر الحاجة الى أبديولوجية في بناء الاشتراكية © 
وطبيعي ان هذه الابد.و لوجية بحب أن تتضمن القول بضرورة هذا الاي > ولكن 
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عليها ابضا ان تتخطاه . ذلك ان في المستطاع عند اللزوم جر الشعب الى محهود 
ضخم خلال فترة محدودة من اجل تحقيق « قفزة كبيرة الى الامام » تعود عليه 
نائدتها » دون ان نضيف الى امل هذه الفائدة دوافع مثالية » وهذا شريطة ان لا 
بتجاوز المجهود حدا معقولا وان بكون لدى الذين ببذلونه قدر من الامل ف أن بعود 
عليهم هم انفسهم ببعض الخير . ولكن هذه الحالة نادرة » والناس ‏ اذا ما 
وجدت ‏ قد بفضلون التعاسة التي هم فيها على تعب منهك ذي نتائج غير مضمونة . 
والقاعدة العامة تظل » برغم كل شيء ان تحدد لكل مجهود جماعي أهدافا مثالية 
( غير متناسبة معه ف الاغلب ) . وهذا هو الذي يجري في الحروب ©» حتى في اكثرها 
قذارة اهداف . هذا الى ان الابديولوجيات الاكبر طاقة على التعبئة كانت دائما 
دعوات الى القتال » او على الاقل الى السبق . هكذا الانسان ‏ الانسان الذى نعر فه 
على الاقل » والذى علينا ان نتعامل معه ‏ : ببذل اكثر نفسه ليسحق اعداءه او 
والاهداف المثالية » كما اعلنتها الابدبولوجيات التي نعر فها » يمكن اجمالها في 
ثلاثئة انواع : عظمة الجماعة «الوطنية» ©» وعظمة الله » وعظمة الانسان . هذا على 
ان بكون مفهوما ان الهدفين الاخيرين » عمليا » بنقلبان في الغالب جزءا من عظمة 
الجماعة ( الوطنية او غير الوطنية ) التي بفتر ض انها الوحيده التي تحاهد حقا في 
سبيل الله او في سبيل الانسان . ومن الممكن © مبدئيا » باسم هذه الاهداف» ان 
يدعى الى التضحية في النضال > وكذلك الى التضحية في الحياة اليومية » لا سيما 
اذا صورت هذه الحياة اليومية على انها هي الاخرى نضال . ومن الممكن ان ببرر 
البناء الاقتصاديى بنسيته الى واحد من هذه الاهداف الثلاثة » ولكن ضمن شروط : 
فاذا كان البناء الاقتصادي يجري في حدود الاعراف المرعية في بلد ما » دون 
محاولة لقلب البنى القديمة » فلا شيء بمنع من اعتباره داخلا في أية واحدة بل في 
اكثر من واحدة معا » من الابدبولوجيات الثلاث المذكوره ٠‏ الوطنية © والدئية »© 
والانسانية العالمية . ولكن الوان السلوك التي تطلب اذ ذاك ستكون من النوع المحافظ» 
الامتثالي . والامتثالية أقل تحريكا وتعبئة من الثورة » على الاقل حين لا يكون هناك 
أي صراع خارجي بکسبها بعض الحدة . واندفاع الناس لا ليث ان بطفئه شعورهم 
بأن هناك أصحاب امتيازات » ومستغلين للعقيدة » ومنافقين حجعلوا منها قناعا بتابعون 
وراءه اهدافهم الفردية الانانية . يضاف الى هذا ان كلا من تلك الابديولوجيات الثلاث 
تتجاوز البناء الاقتصادى » وان المرء قد بختار الى خدمة الوطن او الله او الانسان 
طريقا آخر . على ان من العسير على الفرد ان يجد طريقا آخر يخدم به الوطن اذا لم 
كن في الافق أي صراع وكان الدور الذي اختاره لنفسسه في المجتمع غير خارجي عن 
المناء الاقتصادي . وبعكس ذلك » تستطيع ان تختار خدمة الله بااتأمل الصو في 
مثلا او خدمة الانسان بالاعمال الخيرية » تستطيع ان تكون راهبا او طبيبا . ولذلك 
كانت الاندو لوحية الوطنية ( عموما ) اكثر الثلاث ملاءمة لهذا الطراز من ال 
الاقتصادبية 1 8 
اما حين براد من البناء الاقتصادي ‏ بالاضافة الى استهدافه ذاته ,إن بقلب 
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الاوضاع السيائدة » فان الابديولوجية بما تفترضه من صراع تكون اكثر حدة »واكثر 
ابرااييا كله عن مجهول + والالن افدر على اة ٠‏ وني ظلالها يكون من اليسسر 
احتقارالمحظوظين والمستغلين والمنافقين ( وهم موجودون في كل مكان ) بوصفهم 
حِمالة لا بد منها » وشوائب تافهة و في المعركة الضخمة . ولكن مثل هذا المطلب يفترض 
مهنا مقاومة الفئات والآحاد الذين بحكم عليهم مشروع البنية الجديدة بخسارة 
وضعهم المكتسسب وبفقدان امتيازاتهم » او على الاقل بالتخلي عن عاداتهم وعن 
رفاهيتهم المادية أو المعنوبة 3 ا الآحاد أو الفنات هم مع ذلك حرء من ع الجماعة 
الوطنية او الدينية » وفي وسعهم ان بعانوا جهارا ولاءهم المخلص للوطن 3 ايمانهم 
الصادق بالله . ومن الممكن بالطبع ان بوصموا بالخيانة موضوعيا لهذا او لذاك» ولكنها 
وصمة عسيرة » وأسر مذها أن يشهر بهم بوصفهم خونة لقضية الانسان » هاربين من 
النضال لخلق مجتمع بتيح التفتح الحر لكل الطاقات الكامنة في اعضائه ولكل امكانات 
الانسان » اعداء للحربة وللمسساواه . ولذلك كان الاخف بعقيدهة انسانية عالمية اكثر 
تلاؤما مع هذا الطراز من البناء الاقتصادى » الذي يفترض الصراع الطبقي ولو 
انكر بعضهم ذلك » اذ ان من اليسير ان يزعم «الرجعي» انه فرنسي صالح او صيني 
صالح او عربي صالح » او انه مسيحي صالح او مسلم صالح »© ومن المسر تكذيبه 
على هذا الصعيد . ولكنه » بالتعريف 4 لا يستطيع ان بكون «توريا» صالحا . 

وهذا بالذات هو ما نراه بصورة اقرب الى الحس » ما نراه في الوقائع » 
حين نمحص في تطلع بعضهم الى ان بجعل من الاسلام راية ليناء الاقتصاد الاشتراكي 
8 اللدان الاسلامية » لان الدين الاسلامي لا بدو صالحا ثل هدا الدور . 

ان تعبئة الجماهير عن طريق الايديولوجيات من اجل غايات اقتصادية جديدة 
الطراز هي ظاهرة حديثة . ففي الماضي لم يكن الناس يتصورون تغيرا جذريا في 
البنى الاقتصادية . فاذا ما دعيت الجماهير في مجتمع ما للعمل على تقدمه وهو على 
حاله » كانت صورة ذلك اما استكمالا لفاعلياتهم المعتادة ولو بوتائر اسرع » واما 
فتحا لاراض جدندة بمكن أن يستفلوها كما استفلوا اراضيهم القدئمة » واما 
اخضاعا لشعوب اخرى توحه فاعلياتها لخدمة ذلك المجتمع . واذا ما تمردت فئثات 
محدودة في قلب محتمع »© فقّد كان هدفها أن تحصل على نصيب اكبر من الناتج 
الاجتماعي او من هزايا المشاركة في السلطة » لا ان تقلب اساوب نشاط هذا المجتمع. 
واذا ما وحهت الدعوة الى تكوين فئات جديدة على حساب الاطر السسابقة ©» فقد 
كان ذلك لبناء مجتمع محدود » ضيق » مختص بعبادة ارادتها قوى خارقة للطبيعة > 
او لتحويل كل المجتمع القديم الى اتجاه هذه الارادة » ولكنه كان نادرا جذا ان 
تستهدف هذه الارادة تحوبلا جذريا في الصيغ القديمة للانتاج واعادة الانتاج . 

والاسلام » في الماضي »© لم بحاول تعبثة الناس لاغراض اقتصادية . بل هو في 
البدء قد دعا العرب الى التمرد على روابطهم القبلية ليدخلوا في جماعة جديدة 
غايتها العمل فى سبيل الله . والله قد طلب من عباده أن بعيشوا حياة تفية فاضلة »© 
دون أن بغير من نشاطهم الاقتصادي الطبيعي العتاد . وهو لم بتجاوز هذا الطلب 
فيما بعد » حين دخلت في الجماعة الجديدة قبائل كاملة » كما دخل افراد لا 
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برتبطون بالحياة القبلية . فلن تفيرت الحياة الاقتصادبة لهذه الجماعة » فقد حدث 
ذلك نتأثم بعض الاحداث الطارئة » كالفتوح 4 وكالتخصص الانتاجي في قلب » سوق 
مشتركة » ذات ابعاد عالمية . وفىي هذه الظروف الجديدة اصبحت الحياة التقية 
الفاضلة تفرض وجائب جديدة» وجائب حددت بما بجعلها تتلاءم مع البنى الاقتصادية 
الجديدة وأسيفت عليها القدسية طبعا كما لو صدرت عن الله وعن سيه . ومنذ 
ذاك أصبح الأسلام ايدو لو حية تفر ض على الفرد نوعا معينا من السلوك 5 اما على 
الصميد الجماعي فكان بدعو الى ادامة الحياة الاجتماعية على الصورة التي 
اكتسسبتها » مكتفيا بأن بطلب لهذه الحياة النهج الاخلاقي . وهذا بالنسب المعتادة 
من النجاح والفشل لطالب من هذا النوع » أي بقدر من الفشل اوسع . وأما على 
الصعيد الجماعي الخارجي فقد اصبح ابديولوجية من الطراز الوطني ©» تدعو الى 
الدفاع عن الحماعات الاسلامية ف وحه الحماعات المسلمة »© والى غزو هذه 
اذا كانت الظروف مواتية . ثم ظهرت الطوائف والشيع في الاسلام فكررت على نطاق 
أصفر تطور الحركة الاسلامية العامة » وهي ان أضافت اليه غالبا مطالب ثورية فقد 
ظل ذلك بصورة عامة لا يبحمل من برامج التغيير الاقتصادى الا الالتزام الدقيق 
بالتقوى والاخلاق الكريمة في تعاطي النشاط المعتاد » أي بدون تفيير جذري للبنى 
القائمة . واخيرا فان المسلمين المتناثرين ف بلاد غير اسلامية »© والذين كانوا بنشرون 
مثل الاسلام بالقدوه لا بالتبشير ( اذ ان ندرة الدعوة التبشيرية المحضة هي احدى 
سمات هذا الدين ) »© كانوا غالبا نقلون الى المؤمنين الحدد اسلوبهم في الحياة 
الاقتصادبية » اسلوب التجارة « الرأسمالوية » . أي اننا لا نرى » في آبة مرحلة > 
تعبئة من احل تحويل افتصادى على النطاق الاجتماعي . 


هذه التحربة التاريخية اذن »© والتحليل النظرى الذى اوردناه من قبل » كلاهما 
لا بشجع على ان نرى في الدين الاسلامي اليوم عاملا من شأنه تعبئة الجماهير من اجل 
البناء الاقتصادي »© وبصورة خاصة بعد ان اصبح واضحا ان هذا البناء لا بد له ان 
كون ثوريا بالضرورة > هداما للبنى السائدة . يعض الناضلين بقولون » كما بفعل 
« عمر اوزجان » > ان الاسلام هو العامل الوحيد الذى بمكن باسمه الوصول الى 
قلوب الفقراء » الذين بستحيل ان بأخذوا بآبة ابدبولوجية اخرى . واذا كان هذا 
الوزير الجزائري السابق بستند في رابه هذا الى ما براه من عمق الشعور الديني 
الاسلامي لدى حماهر الفلاحين الفقراء في بلده » فهذا الولاء للاسلام واقع هناك 
كماهو واقع في اجزاء اخرى من العالم الاسلامي » ولسنانقصد تجربحه والاصطدام 
به» ولكن من الوهم الظن بأنه لا بد ان يمئع الجماهير المذكورة من ان تلقي سمعها 
الى نداءات اخرى على صعدان مختلفة . وبحب أن ندرك ان هذا الولاء » على رغم 
كونه تعبيرا عن الايمان وبرغم قدرته من دفع نفوس كثيرة نحو المثل الدينية المحضة »© 
هو ايضا في الاساس ظاهرة وطنية وظاهرة طبقية . ففي الاسلام كان الفقراء يرون 
جنا سرف عن CSE‏ السيطر ومين الطكات ES SL‏ [لعائر المي 
او فكرا . وكان رجال ألدين فقراء مثلهم في الغالب ؛ بحتقر هم الاجنبي 6 ويؤمتون 
اقيم المجتمع التقليدي الذي بعيشون فبه »› فکانوا منهم نصراء لهم 4 بتحدثون اليهم 
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بلغتهم وعلى ميستواهم . لکن الاستقلال بدا برفع رجال الدين تدريجيا في السلم 
الاجتماعي ,6 بينما اخذت شرائح المجتمع العليا » المتفاوتة في درجة الاستقلال 
تتسسايق” الى اعلان ولاثها لاسلا في سعي محموم وراء ضمانة عقائدية لامتيازاتها 
الإجشماعية والمادرة . ولذلك > ونالفدر الذي بر تفع فيه رحال الدين مركزا اجتماعيا 
ومستوى حياة > لن بظل الاسلام شعارا وحيدا لدى المحرومين . 

ولقد بظل هؤلاء المحرومون »© ولا سيما اكثرهم فقرا وقي مناطق معينة » على 
استعداد مدى حقة طوللة للرد الفاضب على اولك الذين بهاجمون التقاليد آنا 
كانت او بتهمون بمثل هذا الهجوم . ولقد بظاون على انقيادهم وراء الدعاة الذين 
نضفون القدسية على جهلهم وبؤسهم ما دام لم بأت احد يخطر بباله ان بحررهم 
من هذا الجهل وهذا البؤس . ولكن علينا الا نخدع بمثل هذا الوهم الذي بخدع 
المسائلحين والمثعفين ¢ فهؤلاء ‏ أمام طراز من الحساة لا تنطبق عليه معابيرهم 
ومقولاتهم » وامام كتل بشربة لا سلطان عليها لمنطقهم الجدلي ( فهمفي الفالب 
يجهلون لفتها ودائما لا بحسنون مخاطبتها ) ب سرعون الى الظن بأنهم امام كتلة 
قدت من صخرة واحدة »© مغلقة على ذاتها » لا يمكن أن بدفعها الى التطور شيء . 
وهذا وهم تكذبه كل التجربة التارىخية ف القرن الاخير . ففي الواقع » ما أن 
بتحقق تغيير جذري في شروط الحياة حتى بكفي قليل من الوقت لاحداث تغيير عميق 
في مواقف سلوكية تجمدت على حالها منذ سنين مؤّلفة . ومجرد الدعوة الى الاسلام» 
بلا تحديد لمحتواها » لن يستطيع تعبثة المحرومين ( ولا سواهم ) بل بنبغي قبل كل 
شيء ‏ مع الاسلام أو بدونه ‏ ان تشتمل الدعوة على وعد بتحقيق تقدم يستطيعون 
توقعه في شروط حياتهم . وهم سيستجيبون للدعوة اذ كان موعد هذا التقدم 
امأمول قريب الاحل »> جذابا » قابلا للتحقيق . وربط هذا الوعد بأفكار دافعة باعثة 
على الحماس قد يضاعف من حمية هذه التعبئة وقد بغري خلال بعض الوقت 
بتضحية المصالح الفردية المباشرة على مذبح التقدم الجماعي المقبل » شربطة الا ببدو 
هذا التقدم <لما واهما والا بكون بعيد الآجال . وبوجه خاص وجوهري © شربطة الا 
تبدو لهم التضحيات المطلوبة منهم تضحيات وحيدة الطرف ٠‏ والا يبروا ان هناك 
اصحاب امتيازات لا بشتركون ف هذه التضحيات أو ستغلونها لحسابهم » ولو 
زعموا لانفسهم الفضيلة والتقوى ونكران الذات . وانا اكتب هذه الاسطر بينما 
فلاحو سوريا في سهل حمص وحماه » وهم مثل صارخ على الحرمان ©» ومسلمون 
شديدو الولاء لاسلامهم »> بدافمون بالقوة عن حكومة حزب بصرح بأنه علماني › 
وفيلسوفه الاول عربي مسيحي » بحاربه تجار المدن وحرفيوها ووراءهم كل تأبيد 
رجال االدين . ويستمع هؤلاء اأاحرومون الى خطب الجمعة فلا تهزهم الا قليلا 
بالقياس الى المزابا المحسوسة التي بعدهم بها « البعث » والتي بدا بتحقيقها 
لهم /) . 
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في الحقبة الراهنة » لا نستطيع ان نتصور للدين الاسلامي دورا ابديولوجيا 
ملامحه الخاصة »© ولكنه ليس عللما استثنائيا . وهو لذلك لن بخرج عن القوانين 
الجاية a‏ 1 اوالحتتيلة تفال مرا شرا اليل أو لقعا وم 
صراع فئات اجتماعية » وصراع وطني > أو ر بمعنى اوسع صراع بين مجتمعات كلية. 
وفي المستطاع تهدئة هذه الصراعات © ولد كن حدتها » وجعلها تتخذ اشكالا مسن 
المنافضة السلمية . كذلك بيستطيع العقائدى ان بحو م بذاته قوق المعمعة » الا يبحفل 
بها » أن بتابع بحوثه أو تأملاته خارج هذه المعارك او فيما وراءها » دون أن يرى 
لها قيمة . كما ان في وسع الدعوات الى الله والروح الاسلامية » او الى وحدة 
« الامة » التقليدبة او وحدة الوطن » ان تححب عن النظر هذه الصراعات © وداثما 
لصلحة فة قليلة . ولكنها لن تستطيع القضاء عليها . 
فالصراع بين كتل سياسية دون اختلاف في القاعدة الاجتماعية » كذلك الذي 
حدث في بدابات استقلال الحزائر ( أو ف الاتحاد السوفياتي » مثلا »> في السنوات 
التي تلت وفاة ستالين ) يمكن خلال فترة من الزمن إن بحل محل الصراعات 
الاجتماعية . ولكن ما بكاد بتاح قدر من الديمقراطية » وان ضوّل نسبيا » وما تكاد 
تدخل الميدان طبقة سياسية وان تكن محدودة» حتى تضطر الكتل المتصارعة الى 
التسلح ببرنامج © ومن شأن هذا البر نامج عادة أن يمس الامتيازات التي تتمتع بها 
أو تحرم منها الفئات الاجتماعية المختلفة . 
ولا تستطيع حقبة » تستهدف بالدرجة الاولى بناء اقتصاديا بتضمن قلبا 
حذريا البنى القديمة © ان تخلو من الصراع الطبفي » حتى حين تحاول قيادتها ان 
تححب هذه الحقيقة وراء اعلان انها تعمل للمصلحة العامة ( وهو امر قد بكون 
صحيحا ) . ذلك أن القادة سينصر فون الى أقامة أسس التصنيع > البنية التحتية 
التي لا بد منها لكل بلد حديث مستقل »© والى خلق « الكوادر » على كل المستوبات > 
وبالتالي الى التوسع في التعليم » والى محاربة البطالة والفقر » بوصفهما عاملي ضعف 
وتبعية في بلد بريد لنفسه الاستقلال والقوة . ولكن هذا » من جهة اولى »2 لا بمكن 
ان بتم الا بالاضرار بمصالح وعادات المستفيدين من البنى القديمة » فلا بد اذن 
من صراع ضدهم » صراع بفترض استخدام الطر فين للسلاح العقائدي . كما ان 
هذا من جهة اخرى »© كما تدل تجربة التاريخ البشري > بعني ان الفئة التي بيدها 
انسلطة والطبقة المؤلفة من اولئك الذين تضعهم هذه الفئة في مراكز القيادة تتمتعان 
عادة بامتيازات من وجهة نظر السلطة التي بين يديهما ومن وجهة نظر المنافع المادية 
التي تحصلان عليها . ولفد تمضي فترة » وربماءحتبة طويلة » دون ان تثير هذه 


حكما بسجن احد شبابه بضع سنوات ٠‏ واتهمته السلطة بأن وراءه المخابرات الامركية» لانه اعلن بعك 
مار کسته 2 العلمانية f‏ یشیء من حماس الفتوة وبلاهتها ٠‏ وسهول حمص وحماه كانت اول النيشّاطق 
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الامتبازات معارضة ظاهرة . |حدث هذا اذا وفت الفئة العبادنه بوعودها »© واذا 
ارتفع الستوى العام للمعيثة الاكثربة تدريجيا » واذا لم بقع انحراف عن الئل 
الحو هربة التي تتمسك بها الامة » واذا ضلمن فوق ذلك N E PEE‏ 
الاجتماعية سمح لغير المحظوظين ان بصلوا على الاقل الى حدود الدائرة القيادية . 
فقي هذه الحال بمكن لامتيازات هذه الدائرهة خلال فترة طوبلة » ان تمدو لاعين 
الاكثر رة احرا يستحفه افرادها لاء خدماتهم 4 وان تمدو كذلك متاحة لكل كفم 
ذي طموح . ومع ذلك فان الطبقات غير المحظوظة »© بفعل الطبقات القائدة ذاته » 
ستصل تدريحيا الى مستوى تتزايد فيه مطالبها وقدراتها على دعم هذه المطالب . 
وتحربتنا التاريخية تحعل من المسير الاعتقاد بان الفئات ذات الامتيازات ستعمد 
في بسر الى تلبية هذه المطالب »© التي قد يكون بمضها طوباويا . واذ ذاك لا تمود 
لامتيازاتها صورة الاجر على الوظيفة كما كانت من قبل » بل تبدو تدريجيا كظاهرة 
لبنية ثابتة من الاستمازة والاستفلال . وهنا أيضا سيكون طبيعيا ان يقوم تنافس 
ومعارضة وصراع . وعلى الرغم من جملة «ماوتسسي تونغ» الطوباوية » ليس هناك 
ابدا ما يضمن لهذه التناقضات التي تدا غير عدائية من ان تنتقل الى مرحلة 
الفداة 6 ورا الغداء الت . وقد تمر هذه الصراعات بكل الاطوار المعتادة > 
فتهدثها السلطة بالتنازلات » أو تستثرها بالتصرفات ا تقوم صراعات 
خارجية فترجع بها الى الصف الخلفي . ولكنها مع ذلك :7 تىقى » ولو مكلولة » 
ولو تحت الرماد . هذا هو المحرى العتاد للامور » بصرف النظر عن السياق 
الايديولوجي »© وسواء اخذ المجتمع بعقيدة دينية او بمذهب انساني . ولكن من 
العسير ان لا تدخل الابديو لوجيات في هذه الصراعات الطارثة . 

ف هذا السياق لا نتصور کف بمكن » استخدام ( الاسلام كابديو لوجية 4 
ولا كيف يمكن ان بكون عامل صراع ضد الطبقات المحافظة في مرحلة او في اخرى . 
من المؤكد انه » في الماضي »)قام بدور في الصراعات الطبقية » الى جانب دوره الديني 
الحض ودوره كرمز وطني في الكفاح ضد الاجنبي . كان عاملا في الوحدة الوطنية 
وتحديد هويتها ( الى جانب عوامل اخرى ) فكان راية للصراع مع الاجانب» بتلخص 
دوره في شعار بسيط مثير للحماس > شعار مبني على الهوبة وحدها دونما اشارة الى 
الايمان ولا الى اركان العقيدة : « نحن مسسلمون © ورثة تاريخ مجيد عظيم »© وابناء 
أمة قامت على مبادىء من الحق والعدل والعقل »© فلا ينبغي لنا ان نخضع لآخرين 
لم ببلغوا شأونا » . ولا بزال حتى الآن قادرا على خدمة مثل هذا الهدف اذا اقتضى 
الاجر ولعه ات E‏ شتراكي الا اذا كان في 
المستطاع ترجمته الى شعارات محددة » واضحة »© نضالية © قادرة على التعبئة ؛ 
والا اذا كانت الفيادة EA o‏ و او E‏ ا 
مباشرة » وان تضع كلا في مكانه » والا اذا كان ممكنا أن بتهم اعداء الاشتر 
علنا بأنهم « اعداء الله لقا للصيفة الاسلامية التقليدية ؛ حتى وان جهروا باهم 
للدين الاسلامي ٠‏ ومن لا ری ان هصذه الشروط اليوم عسسمرة التحفيق ؟ كيف 
نستطيع ان نملن : « باسم الاسلام » بجحب تأميم هله الممتلكات أو تلك » ©») واصحاب 
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هذه الممتلكات آائمة ونماذج تقوى © واكثربة رجال الدين يعلئنون ( عن حق ) ان 
الاسلام قد أقر الملكية الخاصة » والاسلام مرتبط تاريخيا في اذهان الجميع بالمجتمع 
التقليدي الذي لا تستطيع ابة حجة ان تنفي ان حرمة اللكية الخاصة كانت واحدا 
من اسسه آ وكيف لا أن نصم بعداء الله کل هوٌ لاء الاشخاص الوجهاء المتعلفين 
بمعتقدات الاسلام وعباداته تعلقا واضحا ©» جهربا » صريحا » بعلن عن نفسه ©» دون 
أن بكون في ذلك هجوم على معتقداتهم وعباداتهم ؟ 

صحيح أن الماضي قد شهد > مرات متكررة » حر کات ایدو لو جية تعلن انها 
وحدها الامينة لروح الاسلام الحقة ©» لصفاء الاسلام في فجره »2 وتدفع مريديها 
الذين علمتهم التعصب الى الصراع ضد اكثرية مسلمي العصر بوصفهم دجالين 
منافقين » كافرين في اعماقهم » اعداء الله في خبيئتهم . ولكن هذه كانت هي نفسسها 
حركات دئية »2 منتظمة حول « كوادر » دبنية جدنيدة ©» حول كهئوت جديد بحارب 
الدين بالدين . وحتى حين كانت الحركة الجديدة تعلن عن نفسها انها عمليا ممائلة 
للدعوة الاسلامية الاصيلة » كانت لها مع ذلك عباداتها الدينية الخاصة ) 
ونصوصها المقدسة الخاصة ولو لم تكن الا شروحا ( موجهة ) للقرآن © ومعتقداتها 
الخاصة وان قيل انها مجرد توضيحات للعقيدة القرآنية . بهذا كان سستطاع > 
مثلا ان نتهم بعداء الله اولك العلماء الذين كانوا لا بحدون حرجا ف التقرب السى 
الاولياء » وان تهدم القبب المرفوعة فوق قبور هؤلاء » بل فوق قير الرسول نفسه . 
وصحيح ان هذا كله كان يمكن ربطه بالتشهير بذوي الثروة والسلطة والقول 
بانهم شوهوا الاسلام الحقيقي وحر'افوه . ولكن التمرد على اسلام المصر الرسمي 
كان بالضرورة مرتبطا باعلان اسلام جديد » حتى ولو كان يفترض فيه ان يكون 
صورة أمينة للاسلام الاول . فمن اين لنا اليوم بأنبياء ودعاة جدد ؟ من بستطيع ان 
بجمع حوله » في الصلاة والمبادة» وبلاهوت جديد » مؤمنين على استعداد ‏ وهم 
ببنون الاشتراكية بالطبع ‏ أن بهاجموا هذه الشميرة أو تلك ©» وهذا المعتقد او ذاك» 
وكل الذين يؤمنون بهما ؟ اننا » لكي نقول بمثل هذا الاحتمال » نحتاج الى الجهل 
الكامل بالمناخ الراهن في العالم الاسلامي » هذا الجهل الذي ببديه بعض العلماء 
والمشابخ »© والى قناعتهم الساذجة بأن الجماهر المسلمة ما تزال تعيش حتى الآن 
في مناخ مقدسات عصور الانحطاط . 

ولن تكون هناك ابدبولوجية قادرة على البناء الاشتراكي » اذا كان هذا البناء 
بحتاج الى صراعات ( وهو في حاجة اليها ) » الا اذا كانت بحيث بمكن بها وصم عدو 
البناء الاشتراكي بانه عدو للمثل العليا التي تنادي بها هله الابديولوجية . 
والايديواوجية الوطنية والابديولوجية الدينية على السواء > في الظروف الراهنة ) 
تتيحان للرجعيين الف وسيلة ليجملوا من انفسهم ‏ العكس ‏ اخلص المدافعين عن 
الوطن والدين . وعلى ابديولوجية البناء الاشتراكي ان تضع هذا البناء في مكان 
جوهري بالقياس الى هله المثل الرفيعة » وهذا بستطاع في الايديولوجية الوطنية لان 
من اليسسير البرهان على ان الاشتراكية هي شرط قوة الوطن وسعادته ولكنه عير 
على الدين لان مثله العليا غير أرضية . - 
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وتكن بعد قل تجاوزنا عرخلة الأديان الوطتية . صحيح أن موجة العالمية الدينية 
الكسرى ».التي بدات منذ القرن الثامن قبل المسيح > والتي حلت محل الدبانات 
الوطنية قد ارتدت في احوال كثيرة نحو الاتجاه الوطني القديم » واحيانا على 
يات ل ع ام »> حماعات « فوق ‏ وطنية » ٠‏ مع تدرجات 
طريفة في الولاء الوطني . فالكاثوليكية مثلا كانت تعني وطنية مسيحية بيضاء اوروبية 
امربكية ©» وتحتها في الوقت نفسه وطنية فرنسية واخرى المانية » الخ... » مع 
نتائج مدهشة كما حدث في الحرب العالمية الاولى . ولكننا الآن في مرحلة العودة الى 
عالمية اصفى » وني الوقت نفسه الى مزيد من التجريد للمثل الدينية المحضة » بحيث 
اخذ جوهر الدين في ابامنا تحمل في وعي الجميع مهمة توجيه علاقات الفرد بالقيم 
الخارجية للطبيعة . ومن الممكن الا بتعارض هذا مع التعبئة من اجل خير الانسان 
على الارض > بل. آن هن الممكن ان شتى عليه قواغد سلوكية نضالية كما انيت ذلك 
نشاط المسيحيين اليساربين في فرنسا خلال السنوات الاخيرة . ولكن الصلة التي 
تظل فائثمة بين الدين وبين « الكوادر » الدينية ذات الاتجاه المناقض تقيم العقبات 
6 وجه عمل ثوري متسق »© وهذا ما شهدناه في اوروبا بتطور الحركات التي كانت 
تقول ناث شتراكية مسيحية » كما شهدناه في الاسلام مع اولئك الذن سستظلون براية 
الاشتراكية الاسلامية . ذلك ان هذه الحركات > لكونها لا تأتي بأي تجديد ديني ولا 
اد ان تعامل كل اعضاء كئيستها أو امتها الا كاخوان امام الله »> كانت 
بالضرورة في موقف الضعف على الصعيد الاجتماعي تحاه الاحزاب الاشتراكية 
العلمانية » لو قامت منافسة بين الطرفين في ظروف طبيعية . وكانت الاختيارات 
انتي تقترحها اقل جذرية بالضرورة لان مبادثها الدينية والاخلاقية تمنعها من الخصام 
المتشرد غير المهادن مع اخوائها في الابمان ولو كانوا مستغلين ومتعسفين . وهذا 
الاتجاه المعتدل ب وان كان نسبيا ‏ كان بجذب اليها » ولا سيما في الحقب الثورية © 
كل ذوى الامتيازات وانصاف الامتيازات والمسالمين والمعتدلين »> وهذه المحموعة 
الجديدة من الاعضاء ‏ وفقا للقوانين المعتادة في الهيئات السياسية ‏ تزيد بدورها 
من ابعاد الحزب عن الجذرية . 

وهذا التطور »© الحلي جدا ف أوروبا بدا بأخذ طريقه ابضا الى البلاد الاسلامية. 
وهو قد بزداد بروزا فيها بازدياد حده الصراع الطبقي . فمن الواضح منذ 
الآن ان الفئات الحاكمة ستستخدم الاسلام لاضفاء قدسية الدين على مواقفها 
المحافظة . وهذا أمر سير على المحافظين لانهم ستطيعوتن ما لا يستطيعه 
« التقدميون » : الاحتماء بالتقاليد . صحيح ان التقاليد السلفية في الاخلاق 
والعلاقات الاحتماعية لا تتصف تازبخيا بأئة سمة أسلامية خاصة > ولكلها اكتسسست 
هالة القدسية في المصر الاسلامي الوسيط + ومن اليسير ‏ ب ولو على غير حق ب 
ان نبا التعصب الديني ضد من بمسسثون هذه التقاليد . والفئات الحاكمة تملك 
كذلك وسائل التأثير على رجال الدين » الذين بتيح لهم الاستقلال والتقدم الاقتصادي 
مكانا بين ذوي الامتيازات وينقذهم من البوّس ؛ ( ومن العيش بين الجماهير ) الذي 
كانت النظم الاستعمارية على الاغلب قد أنقت فيه الکثر بن منهم ٠‏ ورحال الدين 
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هؤلاء على استعداد طبيعي للضرب على وتر الموعظة الاخلاقية الذي بدعو دائما الى 
الاستسلام والاذعان » والى السلام والوفاق في الامة » اي عمليا ‏ الى التنازل 
عن المطالب والرضى بالاوضاع المكتسسية . وليس من العسير العثور على مبررات 
من النصوص المعدسة © واخفاء المواقف المحافظة عند اللزوم وراء اسماء حدثة »© 
فادره على اغراء الجماهير »© مثل الاشتراكية الاسلامية . ولثن صح ان في المستطاع 
محاربة هذا الموقف على أرضه ذاتها » أى التشهر باحتمائه بالمقدسات » فان علينا 
الا نكتم انفستا انه على هذا الصعيد اقوى منا سلاحا » وان عدم دقة النصوص 
المقددسة 6 الشؤون الاقتصادية تحمل من العسير عاينا ان ندحض تأوبلاته بتأويل 
فما الذى سيحدث اذا تمت السيطرة لهذا الموقف المحافظ © واذا احتكرت 
الدين الاسلامي عناصر رجعهة في حقيقتها ؟ ليس صعيا ان نتنبأ بذلك » قياسا على 
تجربتنا التارسخية . أن النتيحة الحتمية هي ان تبتعد الجماهير عن أبمانها التقليدي 
بنفس القدر الذي تنجو به من بؤسها المادي والثقافي والمعنوي »© والذي تتخلى به 
عن استسلامها الذى امتد قرونا © والذى يتضاعف فيه الاحساس ‏ الموجود منذ 
الآن بشكل واضح ‏ بضغط متطلبات المالم الحديث وامثل الاعلى الحديث في 
العدالة الاجتماعية . وي هذه الحال سيصبح الاسلام حاجزا دون صعود فوى 
التجديد » وهو حاجز لا يمكن ان بصمد طويلا . اذ ذاك سيعاني ازمة شبيهة بتلك 
التي عر فتها المسيحية في القرن التاسععشر » وان دعمته قوة اضافية ناشئة عن 
دوره كدين وطني 3 

© ان الاسلام لمن يستطيع الافلات ( جزئيا ) من هذه الازمة الا اذا جدد نفسه 
حتى الاعماق . وهذا التجديد بحتاج الى وجود مسلمين مؤمنين بكافحون ضد 
التفسيرات الرجعية للاسلام» الملفوفة في ثنابا رابة الدين والتقاليد والاخلاق السلفية. 
وسيكون عليهم أن كفوا عن كل تشدد تحاه اولك الذن نحدون أتفسهم قادرين 
على تحديد سلو كهم دون اللحوء الى الدين > والذين بأنفون ان بكونوا مسلمين من 
اطراف الشفاه . كما سيكون عليهم ان يستخلصوا من القرآن والسنة قيما قابلة 
للتطبيق على العالم الحديث » ولا سيما على تلك الطبقات التي تنادي بالغاء الامتيازات 
والاستفلال . هذا لا بعني ان عليهم أن ببحثوا في النصوص المقدسة عن تعاليم 
اقتصادية لا وجود لها فيها وقد لا تكون اذا وجدت صالحة لهذا الزمان »> بلان 
يستخلصوا منها تعاليم مقبولة للاخلاق الاجتماعية » وان يحققوا في اطار الدين تر كيبا 
عضوبا ( لا مجرد جوار ) بين المثل الدينية التقليدية وبين المثل الانسانية التي تدعو 
( فى حملة ما تدعوه اليه ) الى البناء الاقتصادى › هذا السسبيل الوحيد الى ضمان 
حياة كربمة لاغضاء اجيم . بهذا الثمن © ر > قد يستطيع الاسلام ان بعطي 

الحياة قيمة في نظر بعض الرجال الذين يستمسكون باسلامهم مع انخراطهم في 
مهمات البناء الاقتصادي القاسية » الى حانب اولئك الذين 0 ان في وس 

الاستفناء عن الدين في تنظيم حياتهم وحياة بلدهم . 3 
وأبا كانت الحال » مع الاسلام أو بدونه ©» وسواء ظل الاسلام على ,اله أو 
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اغتنى باتجاه تقدمي » فان مستفيل العالم الاسلامي على المدى الطو يل مستقبل 
صراع . والضراع على الارض بنفجر ويدور من اجل اغراض ارضية » ولكن تحت 
راية الإفكار . والفكرة التي استحوذت على اوروبا ثم على العالم منذ قرنين هي ان 
السبفاده الارضية ممكنة »© وان تقدما بتحقق على هذا السسبيل » وانه جدير بالعناء أن 
يكافح الناس من اجل انسانية بريئة من الاستغلال والطفيان . وقد اضطرت 
الابدبو لوحيات الوطنية والدىنية » برضاها أو برغمها » ان تتبنى هذه الفكرة ©» وان 
كانت الاولى قد ضيقت من نطاقها في الغالب وانحر فت بها الى المصلحة الانانية 
لشعب واحد . ولقد تطورت هذه الفكرة الى ابديولوجية علمانية عالمية » « فوق ‏ 
وطنية » »© اولا في صيغة العقيدة « الليبرالية ‏ الانسانية » ( وفقامرة اخرى لمصطلم 
«مانهايم» ) ©» مع اشكال معبئة من طراز « اليعقوبية » الفرنسية وفىي بلاد اخرى 
( بما في ذلك الشرق ) وحقب مختلفة . وهذا ربما استطاع الحدوث مرة اخرى » 
ولكن استخدام هذه العقيدة للتستر على سيطرة قوى المال ‏ ولا سيما راس الال 
الامريكي الضخم ‏ قد انزل بها افدح الضرر . يضاف الى هذا انها لا تصلح للتلاؤم 
مع التفييرات الجذربة في البنية الاقتصادية . 

اما الابديولوجية الماركسية فقد اثبتت © برغم انحرافاتها » انها في المالم 
الحديث أكمل ابدبولوجية معبئة علمانية للتقدم . وهي قد نجحت في أن تدفع الى 
التضحيات القصوى ملابين من الافراد . وقد كشفت المفاهيم الاجتماعية 
والاكتشافات الملمية التي فصلها ماركس والماركسيون عن الاباطيل الرئيسية التي 
بتستر بها الاستفلال والطفيان »> وان كان الجهاز الابديولوجي قد حال دون 
استكشاف كل مظاهرهما » ولن يستطيع اي كفاح ضد الاستفلال والاضطهاد ان 
بهمل هذه الاضافة » كما ان الملل التي ابرزتها الحركة الماركسية على شكل لم 
بتجاوز حتى الآن تظل المثل الجوهرية المؤهلة لتعبئة الانسان الحديث . وهي ما 
ترال ‏ سواء ظلت مستقلة أم احتوتها تراكيب جديدة ‏ المتلة التي بها ستطيع 
« بروميثيوس » او « ارخميدس » الحددثان أن بر فعا العالم . وشعوب ارض الاسلام 
وقادتها لهم كل المصلحة في ان بنظروا هذه الحقيقة وجها لوجه . عساهم بصر فون 
انظارهم عن الاوهام العديده الضحمة التي 0 شفك بطر حها العقائديون والمناطقة 
والمشعوذون ومن وراءهم من مستبدين ومستغلين © وعن مصنع الاساطر الذي لا 
بالو بنتج خرافات متجددة متعددة الالوان » مفضلين على ذلك كله صرامة البصيرة 
الهرة . « تعرفون الحق والحق' بخلصكم » »© هكذا بقول بسوع الذي سميه 
المسلمون عيسسى بن مريم . ويضيف القرآن : « أن الظن لا بعلي من الحق شينا »6 . 
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على هامشش الترجمة العربية 
مقدمة المؤلف للترجمة العربية 


تصد بر 


الفصل الاول 


الفصل الثاني 


الفصل الثالث 
التعامل الافتصادي في 
العالم الاسلامي الوسيط 


الفصل الرابع 
اثر العقيدة الاسلامية بصورة عامة 


الفصل الخامس __ 0 


نتائج وتوقمات 


۹ 


3 


AY 


صدر عن دار الطليعة 


ضمن سلسلة «السياسة والمجتمع)) 


© الدولة 
هارولد لاسكي 

ي الحرية في الدولة الحديثة (طبعة ثانية) 
هارولد لاسكي 


© معذبو الارض (طبعة رابعة) 
فرانز فانون 
© العلاقات الدولبة 
دانيال كولار 
© حول نمط الانتاج الآسيوي (طبعة ثالثة) 
غودلييه > فارغا » ششسينو »© نغوين لونغ بیش » كانال 
© تطور النظرة الواحدية للتاريخ 
جورج بليخانوف 
ع في الجبهة الوطنية الموحدة (طبعة ثالثة) 
جورجي ديمتروف 
© التورة الداكمف (طبعة تالتة) 
تروتسكي 
© الثورة المغدورة : نقد التجربة الستالينية 
( طبعة ثانية وترجمة جديدة ) 
تروتسكي 
فرائز ماريك 
© الامبريالية والثورة 
دافيد هورويتز 
ي الشيوعية الاوروبية والدولة (مع ملحق : 
الرد السوفياتى على الكتاب) 


سنتياغو كاريو » الامين العام للحزب الشيوعي 


الاسباني . 


2 


3% 
© التنمية المفقودة : دراسات في الازمة 


الحضارية والتنموية العربية 
د. جورج کرم 
© التطور اللامتكافيء : دراسات 
في التشكيلات الاجتماعية للرأسمالية 
المحيطية (طبعة ثالثة) 
د. سمير أمين 
© الطبقة والامة ق التاريخ وف 
المرحلة الامبريالية 


د. سمير أمين 
۾ تطور الفكر الماركسي ( طبعة سادسة ) 
٠3‏ الياس فرح 


ي التغير الاجتماعي : بين علم الاجتماعي 
البرجوازي وعلم الاجتماع الاشتراكي 
( طبعة ثانية ) 
د. محمد أحمد الزعبي 

ه الاجتماع والماركسية 

۾ الاستراتيجية الطبقية للثورة 
( طبعة ثانية ) 
جوارج طرابيشي 

© الماركسية والايديولوجيا 
جوریج طرابيشي 

© الماركسية السوفياتية ( طبعة ثانية ) 
هربرت ماركوز 

© منابع الشيوعية الروسية ومعناها 
نقولا برديائيف 

© الاسلام والرأسمالية ( طبعة ثالثة ) 
مكسسيم رودنسون 


SONIC, 


